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پژوهش فقفی 


استاد محمد مهدی موسوی خلخالی 


استاد درس خارج حوزة علمية مشهد 


الردٌ علی 


القول بجوازالرباالتوليدي 


رسالةني جواب نظرية بعض العاصرین نی الربا الاستثماري 


بعد السلام و التحية؛ قد لاحظنا ما حرّرتموه فی الرسالة الربوية و حاولتم التحلیل الربا 
لاستثماری آی الانتاجی الذی یتعاطاه التجار للاسترباح - بأشد محاولة فی قبال القسم 
"خر من الربا الاستهلاکی الذی یتعاطاه الفقراء و المحتاجون فیحرم هذا و یحل ذلک 
و اطنه تقسیما ضیدا: 

ما هو المقسم فی تقسیم الربا بالاستهلاکی و الانتاجی؟ هل هو 

المقترض: فیقسم بالفقیر و التاجر» و یحرم آخذ الربا من الاوّل دون الثانی. 

العنوان: فیقسّم بعنوان الحاجة و عنوان التجارة و ان لم یصرفاه فی مأخوذه له من 


ییاد 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۳‏ 


ا تخر ان 

القصد: فیحرم |ذا قصد الاقتراض للحاجة و یحل |ذا قصد الاقتراض للتجاره و ان لم 
یصرف هذا فی الحاجة و ذاک فی التجارة. 

الصرف: آی |ذا صرفه المقترض فی الحاجة فیحرم خذ الربا منه و ان صرفه التاجر 
فی التجارة فیحل و لو علی نحو الشرط المتأخر. 

الضرر و الربح: بمعنی أَنْه لو تضرّر المقترض بدفع الربا یحرم الاخذ منه و |ذا ربح 
التابعز من الافتراضن یجوو اشحد. اتربا منه غلی تخر الشرط العتاعر اینا: 

هذه احتمالات خمسة لیس لدیکم ی دلیل علی اثبات آحدهاء فما هو المقسم بین 
الحرام و الحلال و ما هو الدلیل الشرعی علی ذلک؟ هذا ولا 


و تانیا: 


2 


ان المستفاد من قوله »ار «وّ ان ثَبنُفلَُُ زوس أَمُوالکمٌ ا تون و لا ََلمُون۱4 
أنْ علة أخذ الربا هو الظلم. 

و قولکم «اٍن آخذه من التاجر آو صاحب المصنع و نحو ذلک ممن یستفید من 
الاقتراض من البنک و نحوه لایکون ظلما. بل هو عدل لحصول الربح للاخذ و المعطی. 
فهما ینتفعان من هذا الاقتراض. البنک بأخذ الربا و التاجر بالاسترباح فأی ظلم فی ذلک 
فی حین اقامة الأسواق التجارية بذلک. 

جوابه: آن الاقتراض من البنک أیضا یکون فی معرض الظلم؛ لاْنْ التاجر و نحوه 
ممّن یصرف المال فی سبیل الاسترباح قدیخسر خسارة کادحة, بل قد یفنی جمیع 
رأس ماله و یبقی مدیونا للبنک» فعلیه خسارتان: خسارة التجارة و خسارة الرب؛ أی 
یتضوّر بضررین: ضرر التجارة و ضرر الرباء فأین الاسترباح المجوّز للربا؟ و قد لایربح 
و لایخسر لکن علیه دفع الربا الی البنک» فلیس الاقتراض من البنک رابحا دائماء بل 
هو فی خطر الضرر المضاعف: ضرر التجارة و ضرر الربا و هذا ظلم مضاعف. فما هو 
المخلص الشرعی؟ 
اذن لابدَ و آن یحدّد الحلية بالانتفاع بمعنی أنّه (ذا انتفع التاجر من الاقتراض من 
البنک فیحل أخذ الربا منه و الا فلا: 

هذا و لکنه یبقی سژال و هو آنه ما هو ملاک الربح؟ و بأأی مقدار یربح کی لایکون 


۱. البقرة ۲۷۸ - ۲۷۹. 


ظلما؟ و نحوه من السوالات المطروحة آمام هذا الاجتهاد الاستحسانی غیر المستند الی 
دلیل فقهی. 

نعم. هناک طريقة لحل هذه المشكلة نسبیا و هی المضاربة مع البنک» فان ضریب 
احتمالات الضرر فیها اقل من ضریب احتمالات الاقتراض الربوی» فان التاجر |ذا لم 
یربح و لم یخسر فلیس علیه شیء بخلاف المقترض فاِنْ علیه ٍعطاء الربا للبنک علی 
کل تقدیر سواء ربح آو خسر آو بقی حاله لم یربح و لم بخسر. 

فتحصّل آن |خراج الاقتراض الاستتماری من عموم أدلة حرمة الربا بهذا الوجه 
الاستحسانی لایستند الی دلیل فقهی. بل هو استحسان محض لوحظ فیه توجیه عمل 
البنک الربويق ارضاء لوجهة نظر الاقتصاد الرائج فی السوق التجاری فی یومنا الحاضر 
و هذا یعنی خضوع الدین للوضع الموجود. 

و ممّا یضحک به الثکلی أنکم تسندون الی الفقهاء الغفلة عن هذه المسألة التی 
هی آبسط ما لایغفل عنه آدنی مسلم و لو کان عامیا. فضلا عن الطلبة العادیین» فاِنْ 
الاستقراض الربوی للانتفاع به فی التجاره و نحوها امر بسیط رائج لایتصوّر غفلة الفقهاء 
بل الطلبة منه. الا آنهم امتنعوا عن القول بتحلیله. نظرا ٍلی عموم الأْلة و شمولها لمثل 
ذلک فان هذا ممّا لایخفی علی أبسط الأذهان. 

و قد تعرض السیّد الطباطبائی سره للربا الاستنماری وساواه فی المحذور الاقتصادی 
مع الربا الاستهلاکی, قائلا: 

هلاقن الریا التقذاون فنخ الا عفای ق ها الضره هیبعت ما نکر من السجلون 
الاقتصادی - و ما الذی بین غیرهم - کالربا التجاری الذی یجری علیه آمر البنوک و 
شرا خی القرضی و الاعسار مه فافلیا یه آنه تب اتخرار الما قدرسا زن. السان 
الموضوع للربا من جانب و یوجب ازدیاد رژوس آموال التجارة و اقتدارها ممّا هی علیها 
بحسب الواقم و وقوع التطاول بينها و اکل بعضها بعضا و انهضام بعضها فی بعض و 
فناء کل فی ما هو أقوی منه فلایزال یزیل فی عدد المحتاجین بالاعسار. ویجتمع الثروة 
بانحصارها عند الأقلین و عاد المحذور الذی ذکرناه آنفا 

و یقصد من المحذور ما ذکره قبل ذلک بقوله «و هو الهرج و المرج و فساد النظام 
الذی فیه هلاک الانسانیه و فناء المدینة.)۲ 


۱. السید محمد حسین الطباطبائی. المیزان فی تفسیر القرآن ج ص 1۳۰. 
۲. نفس المصدر. 


۳۹ 


ال علی القول بجواز الرباالتوليدي 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۲‏ 


الدلیل القرآنی و الاطلاق لحرمة مطلق الربا 

الایات الكريمة فی تحریم الربا نزلت فی ثلاث سور: النساء و آل عمران و البقرة و 
لحنها تودّی الی آنها نژلت تدریجا و الّه العالم. 

ما الابة الأولی فهی حکاية تحریمه علی الیهود. اشعارا بأنها لابد و آن تحرم علی 
الخسلفین آیشتاء لاشتراکهما قی التهی. عن المفاسة و لا فرق فی الادیان الالهية فن 
المناهی الناشثة من المفاسد و هی قوله تعدر: 

لفبظلم این او حَرفتا عم یات أحث له و بصَدهم غن سبیل لته کی 
و وحم الربا و قَد نهوا عنْه و اه أَموَال الناس بالبّاطل و أَْتَْت للکافرین مهم 
غذابّا آلیمّا ۱4 

المستفاد من هذه الاية آَنْ حرمة الطیّبات علی البهود نشأت من آمور ظلمهم علی 
الناس و منعهم عن الایمان باه و آخذهم الربا و آکلهم آموال الناس بغیر رضاهم. 

و المراد من الربا هو الزيادة فی الأموال بقرينة الاخذ فلایعمٌ مطلق الزيادة بالمعنی 
اللغوی. کالزیاده فی الأکل و نحوه. فکانوا یأخذون الزيادة فی الأموال المعاوضیة؛ اذ 
لایصدق الزيادة الا باتحاد الزائد و المزید علیه فی الجنس, کالحنطة بالحنطة و الشعیر 
بالشعیر و الدرهم بالدرهم. آو الاقتراض بمبلغ و الأداء بالأزید منه, فلابدٌ آن یکون أحد 
الطرفین آزید فی المقدار من الطرف الاخر. 

و الظاهر آن «اللام» فی قوله بر و آحُِهم الا للعهد الخارجی و الاشاره الی ما 
تعارف عند البهود و هو الربا القرضی آو الاعمٌ من المعاملی. فلا اجمال فی الاية و 
الاخذ بالمتیقن و هو الربا الاستهلاکی. 

الابة الثانية: 

قال بدند: ایا لذین منوا ا توا الزبا آضعفا مُضَاعفة و افو له للم 

هذه الأية خطاب للمسلمین رأسا و تصریح بتحریم الربا علیهم بعد الاشعار فی الاية 
الأولی من تحریمه علی الیهود و الظاهر أنْ المراد من الأکل هو آکل الأموال و الربا هو 
۱. النسای ۱1۱۱-۱۰ 

۲. آل عمران»۱۳۰. 


الزيادة فی الأموال. فیعمٌ مطلق الربا و لو کان لغرض الانتفاع, فان الأغراض لاتوجب 
قیدا فی الحکم. فلا |جمال فی الایة. لاسیّما !ذا کان اللام فیها للعهد آیضا و المعهود هو 
ما تعارف علیه الیهود من الربا المعاوضی و کان متعارفا فی الجاهليد. 

الاية الثالتة: 

و هی آیات و آطول دلیل من الکتاب فی تحریم الربا و التشدید علیه بش ما یکون 
ٍلی آن بلغ به الحرب مع الّه و الرسول. 

قال سرسر: لین یعون الرّبا لا یقومُونْ الا کما یوم انذي یط الشَیْطانْ 

من ات دبک بو ایغ مثل ارب له بیع و رم لوا تن جع 
مَعظةٌ من ره فاْقهی له ما شلف و مره نی او من عاد قأولنک أَضحابٌ الا 
فیها خالُون یمق له الرّبا و برْبي الصدقات و اه ا بُحبٌ ْل کار آئیم ان لین منوا 
و عملوا لضایحات و آقائو للاة وتو لو رم عند رب و خوف یه 
و لا هم یحرَنُون با ها الذین وا وا اه و وا ما بَقي من ابا لن کم موْمنین 
ان نغ تَفعلوا فدئوا بحزب من له و وضوله و یفک زوس أَموالکم ا تطمُون 
و لا تلمُون»" 

المستفاد من هذه الایات الكريمة أنْ المسلمین کأنهم امتنعوا عن طاعة الّه فی تحریم 
لربا الذی نزلت به الاية الکريمة الثانية و هی قوله ند: یب الذین منوا 3 تأعلو 
لجبا أَضَعفَا مُضافْة 

و کاهم اعترضوا علی ذلک و قالوا ما لبَیْعٌ مل الرّبا أی |ذا حرم الربا فلابدٌ و 
آن بحرم البیع آیضاء. لعدم الفرق بینهما فی الانتفاع بهما للبائم و المرابی فمثلوا البیع 
بالربا و شوه به فی الحرمة نظیر قولک زید کالأسد. ی فی الشجاعة و لم یقولوا «نما 
الربا مثل البیع؛ فاذا حل البیع لابدٌ و آن یحل الربا آیضا» و النکته فی ذلک أَنّ التشریع 
بحرمة الربا کان ثقیلا علیهم. فاعترضوا قائلین «ِنما البیع مثل الربا». ی لابد و آن بحرم 
البیع یضا. فاٍذا کان کذلک. أی خَرّما معاء فلازمه سقوط الأسواق عن الاأخذ و العطاء 
و لزم الحرج الشدید و |فساد المعاش و المعاد. فلابد من تحلیلهما معا لقیام الاسواق 
بهما. فلامجال للفرق بینهما بالحلية و الحرمةء فان البیع باکثر نسية کالقرض الربوی 
باکت فما هو الفارق؟ 

و قد أجابتهم سس ولا بأنْ له أحل البیع و حرّم الربه سواء قلنا بأنْ الجملة حالية آو 


۱ البقرق ۲۷۹-۲۷۵. 


تما 


ال علی القول بجواز الرباالتوليدي 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و پاییز ٩۳‏ 


مستأنفة؛ اذ لایفرق ذلک فیما هو المقصود من الدلالة علی حرمة الربا علی ی تقدیر 
فهذا حکم الهی لابد من اطاعته. 

و ثانیا: آنه لم یکتف بذلک بل علل تحریم الربا باه ظلم علی المأحوذ منه. حیث قال 
سر: «و ان تبنم کم زوس أموالُُ لا تظلمُون و لا نظلمُون». آأی: ان الأحذ الزائد 
علی رأس المال - و هو الربا - ظلم علی المأحوذ منه و هذا بخلاف البیم. فان آخذ 
لئمن من المشتری انما هو فی مقابل المثمن - ی المبیع - فلیس بظلم بخلاف أخذ 
الربا الذی هو زائد علی أصل رأس المال. کما فی القرض الربوی فان رأس المال هو 
المقدار المأخوذ قرضاو الزائد و هو ما یدفعه المقترض الی المقرض زائدا علی آصل 
القترض, کما |ذا أعطاه لف درهم قرضا لمدة شهر فأخذ منه آلف و مأة درهم مثلاء فان 
هذا ظلم. لعدم ما قابل المأة الزائدة بشیء فحاولت الاية الکريمة لبیان عدم مثلية البیع 
للربا بان البیع عدل و الربا ظلم اقناعا للمقرضین. 

هذا هو المستفاد من مجموع الایات الكريمة الواردة فی الربا علی الترتیب: 

الاوّل: التحریم علی الیهود المشعر بلزوم التحریم علی المسلمین. 

الثانی: التحریم علی المسلمین رأساٌ 

الثالث: تأکید التحریم المشتمل علی الجواب عن اعتراضهم علی الحرمه و دعواهم 
عدم الفرق بین البیع و الرب. 

و الجواب علی ذلک أوّلا: بأنْ الفارق هو حکمه تددر و ثانیا: هو تحقق الظلم فی الربا دون 
البیع» ولیس حکمه تدلی تعبُدا محضاء بل لحکمة بالغة و هو الحکیم الخبیر. 
ثم انّه لا فرق فی تحمّق الظلم بین الربا الاستهلاکی و الانتاجی؛ لاأنّه من المعلوم ان 
الظلم فی الربا هو ظلم مالی بلاعوض و هذا لایفرق فیه بین الأخذ من الفقیر و الغنی 
و المحتاج آو التاجر فان الغنی |ذا آخذ منه مال بلاعوض فهو ظلم فی حقه و لو کان 
آغنی الأغنياء فان الظلم قد یکون علی نفس الانسان و آخری فی عرضه و ثالثة فی ماله 
و لایفرق ذلک بین الفقیر و الغنی و العاطل و التاجر فی الأمور الثلاثة. 

نعم» ینجبر الظلم علی التاجر بما یربحه فی تجارته بالقرض الربوی و مثلا یعطی 
عشرة آلاف درهم للبنک رباء و لکن یریح بالقرض الربوی عشرین ألف درهم مثلاء الا 
آنه ینتقض: 

آوّلا: بانجبار الفقیر المقترض ربویا آیضا بعلاج مریضه کولده العزیز ٍذا صرف القرض 
الربوی فی علاجه و طاب و هذا الانجبار أعظم بکثیر من الانجبار بالریح المالی. 


و ثانیا: ان شیءا من ذلک لایرفع الظلم الربوی؛ لاه مال مأخوذ لا عوض و الانجبار 
بأمر خارج لایرفع الظلم الربوی. فِنْ هذا يشبه آن یأخذ زید منک آلف درهم ظلما و 
بهدیک عمرو آلف درهم |حسانا؛ فان ظلم زید لایرتفع باحسان عمرو. 

هذا هو المتحصّل من مجموع الایات الکريمة الواردة فی حرمة الربا. 


الاستدلال الفتهی 

بقی علینا الاستدلال بالتیات الكريمة علی حرمة الربا مطلقاء سواء ما یذ من الفقیر 
المحتاح اٍلی الاقتراض لمعالجة مریضه آو تعمیر داره و نحو ذلک ممّا یحتاج الیه 
فی ضرورة معاشه آو ما يو خذ من التاجر المستریح بما یقترضه من نحو البنک و نحو 
لاجر آرباب الصنایع و المصانع بل الحکومات و نحوهم من آولی الثروات الطائلة. فان 
استقراضهم من البنوک یکون للاسترباح و اقامة السوق التجاری فی البلد. بل التعامل 
مع البلدان و الحکومات الاأخری. 

لاینبفی التأمل فی اطلاق الاية الکريمة و هی قوله مسر «أَحلْ له لب و حَرْم ابا و 
شمولها لمطلق المعاوضات الربوية من دون دخل آغراض المقترضین فی ذلک آبداء فان 
آغراضهم لاتعدّ و لاتحصی و لاترجع لی ضابط کلی. فان الفقیر المحتاج قد یقترض 
بداعی التجارة و الغنی قد یقترض بداعی الحاجة الضروریة. 

تقریب الاستدلال: 

لاتشک ان المراد من فرله ی جوم الرباه ریرا المعاوشی فی السالات و ذلي 
رل 

الاولی: عطف الربا علی البیع؛ اٍذ لا معنی لتحریم مطلق الزیادات - کالزيادة فی 
الاکل و الشرب ونحو ذلک - علی حلية البیع. فان «الربا» فی اللغة و ان کان بمعنی 
مطلق الزيادة حتی فی مثل الاکل و الشرب و نحوهماء الا أنْ القرينة المتصلة تحددها 
فی موضوع خاص و هو الزیادات فی المعاوضات المالية کالاقتراض الربوی» ثم انه 
لایتحقق مفهوم الزيادة الا بین شیءین متماثلین و متحدین فی الجنس, کزیاده عشرة 
آمنان من الحنطة علی خمسة منهاءو زيادة الف و ماأة درهم علی ألف درهم و عدم صدق 
الزيادة علی ثمن الکتاب علی الکتاب؛ فلایصخ آن یقال: اد ثمن الکتاب کعشرة دراهم 
آزید من الکتاب. لعدم اتحادهما (الکتاب و الدرهم) فی الجنس. 

نعم. یصخ آن یقال: ان الثمن المسمّی آکثر من ثمن المثل فیما لو اشتری الکتاب 
باخلی:هره که ال قی ق لخن تا انا قی انس اي اتیی هقی رولیت 


تما 


ال علی القول بجواز الرباالتوليدي 


ایا 
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و بالجملة لا (شکال فی آن المراد من «الربا» فی الاية الكريمة الزيادة فی المعاوضات 
و مقتضی اطلاقها عدم الفرق بین القرض بداعی الحاجة آو بداعی التجارة لعدم دخل 
الدواعی فی الأحکام الوضعية و منها فساد المعاملات الربوية و منها القرض الربوی و 
الحکمة و هی الظلم جارية فیهاء کما ذکرنا؛ فانّها الزيادة بلاعوض معاملی» کما أَنْ الزنا 
حرام سواء کان بداعی الشهوة و اللذة آو بداعی ظهار العناد و الغلبة. 

و بالجملة. القرينة الاأولی هی عطف الربا علی البیع. 

و القرينة الثنیة: ذیل الأية الکريمة قوله سر: «وّ ِْ ثبنُ فلکم وس أَموالكم4. فان 
رس المال هو المزید علیه کما |ذا آقرضه آلف درهم. فان هذا هو رس المال فاذا 
اشترط علیه الزيادة لمدة شهر مثلا مأّة درهم یکون هو الربا و قال ند «وّ ذرُوا ما بَقي 
من الوّبا» ی فی مقابل رأس المال. فهذه قرينة علی آن المراد من قوله تعدی فی الصدر 
«حَوَّم الوّبا» هو الزيادة المالية فی المعاوضة و هی القرض الربوی آو المعاملة الربوية, 
کم قی المکنا و التوتون التجاتسیت کب هر الظرو فی محله 

فتحضّل أنّه لا مجال للمناقشة فی ظهور الأية الکريمة ال له لبیْعْ و رم الرّباک 
فی مطلق المعاوضات الربوية فی المکیل و الموزون المتجانسین. کالحنطة بالحنطة و 
مّا الزیادةفی المعدودات فقد خرجت بالدلیل الخاص و الا لشملتها الاية الکريمة أیضا 
کما هو المقزر فی الفقه فی کتاب البیع. و غرضنا من هذه السطور تعمیم تحریم القرض 
الربوی لمطلق الأغراض فی الاقتراض و اثبات عدم دخل الدواعی فی الحرمة. 

و السعی فی تحلیله ٍذا کان بداعی الاسترباح نما هو سعی فی |خضاع الدین للوضع 
الموجود و هذا ممّا یوجب التجرّی علی أحکام الّه تلر و اضمحلال الدین المقدس 
تدریجا؛ اذ لا تحدید و لا تسدید للأهواء فاد النفس لامّارة بالسوء و السوء لابخضع 
للدین و داثرته واسعة بوسعة حبائل الشیطان و العیاذ باله. 


پژوهش رچلی 
استاد محمد قائبنی 


استاد درس خارج حوزة علمية قم 


ارزش توثبقات رجالیون 


این مقاله به قلم فاضل ارجمند جناب آقای داود عابدی اردکانی 


از مباحث خارج اصول استاد قائینی استخراج و به تأٍیید استاد رسیده است. 


جکیده 

در این نگارش, به بحث ارزش قول رجالی در توثیقات و تضعیفات پرداخته و به اشکالات 
وازت له کغمل از دو اشکال عدم حجیّت قول ثقه در موضوعات و حدسی بودن این 
اخبار است؛ پاسخ داده و اثبات می‌کنيم که خبر واحد در موضوعات. حجت است. اخبار رجالی» 
حسّی بوده و لذا هیچ گونه مشکلی در اخذ آنها وجود ندارد. بلکه حتّی اگر این اشکالات وارد 
باشد باز هم از باب حجّیّت قول خبره می‌توان آن را از باب ظنْ خاص (علمی) حجت نمود 


و نوبت به السداد صغیر نمی‌رسد. 


واژگان کلیدی 


تفه امر حشی. امر حدسی. 


۱۱ 


ایا 
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یکی از راه‌های معهودی که برای توثیق روات وجود داشته و دارد. مراجعه به کتب رجالیونی 
از قبیل نجاشیء شیخ طوسی و مرحوم کشی می‌باشد. لذا همواره نحوه حجیّت مراجعه به این 
کتب» یعنی چگونگی حجیّت توثیقات و تضعیفات رجالیون مورد بحث بوده است؛ به این معنا 
که اگر مثلا مرحوم شیخ در رجالش» شخصی را توثیق کرد. این قول ایشان به چه عنوان حجت 
است؟ آیا از باب اخبار ثقه حجت است یا بر اساس قول خبره و یا از باب منسد شدن باب علم 
و حجیّت مطلق ظن و انسداد صغیر؟ 

ما در این مقاله به پنج اشکالی که به این روش از دستیابی وثاقت برای روات مطرح شده 
است. اشاره کرده و به آنها جواب خواهیم داد. 

در مجموع» نسبت به اعتبار توئیقات رجالیون, پنج اشکال ذیل وجود دارد: ! 

1 توئیقات رجالیون. شهادت است و در شهادت. تولخ شرط است. 

۳ خبر واحد» در اخبار حشی حجت است و توثیقات رجالیون. حسی نیست. بلکه حدسی 
است. 

۶ توثیقات رجالیون. مرسل بوده؛ پس همانند خبر مرسل. حجت نیست. 

۵ قدما «اصالة العدالة»‌ای بوده‌اند؛ لذا توثیقاتشان حجت نیست و حتّی احییال ار مانع از 
اعتبار قول ایشان خواهد شد. 


اشکال اوّل: عدم حجیّت خبر واحد در موضوعات 

نت خی شم نیا نوا فر بر کیرازی عصی ت عی رآتوی اس کم ی آفانک 
حکمی از احکام شرعی باشد. نه خبر واحدی که اثبات موضوعی کند. در ما نحن فیه نیز 
رجالیون, از وثاقت و صفت روات خبر می‌دهند که اين. خبر از حکم شرعی نیست. بلکه خبر 


از موضوعی خارجی است که وثاقت روات بوده و ارزشی ندارد." 


۱. برخعی از اشکالات. مثل اشکال ال و دوم مربوط به شمول ادله خبر واحد نسبت به حجّیّت قول رجالی است و 
برخی از آن هاء حتی با فرض شمول ادلّه حجّیّت خبر واحد. طرح می‌شود (اشکال چهارم). برخحی دیگر نیز اشکالات 
عام هستند. (اشکال پنجم) 

۲ عرفت أنْ قول الرجالي لیس بِحجّة لا من باب الشهادة. کما تقدّم في الایراد الاّل و لا من باب حجَیّة خبر الواحد؛ 
له نما یکون حجة في الأحکام دون الموضوعات. و لا ریب ان الاخبار بصفات الراوي من الاخبار بالموضوعات. 
(بحوث في مباني علم الرجال» ص )٩۰‏ 


جواب اشکال اول 

حجیّت خبر لقه در موضوعات را می‌توان به یکی از این سه راه تقریر کرد:! 

الف) الغای حصوصیّت 

ب) طریق اولویّت 

ج) شمول ادله حجیّت خبر واحد 

در جواب این اشکال, به بررسی این سه روش پرداخته و صحخت و سقم استدلال به اين ادله 
رابررسی می‌کنيم: 

الف. الغای خصوصیت 

حتّی اگر مضمون ادلّه حجّیّت خبر واحدء تنها در روایاتی که نقل احکام می‌کند باشد, از آن 
الغای خصوصیت می‌کنیم؛ لذا نقل خبر در موضوعات نیز حجت خواهد بود. 

حتّی می‌توان مذعی شد که نقل روایات در باب احکام نیز در حقیقت. نقل موضوع است؛ 
چون آنچه راوی نقل می‌کند. الفاظ است و خود این» موضوعی از موضوعات خارجی است. 
یعنی در واقع. موضوع الفاظی است که لغتا برای معنایی وضع شده‌اند و راوی» آن موضوعات 
را برای ما حکایت می‌کند. به بیان واضح‌تر راوی تلفظ امام را برای ما حکایت می‌کند که خود؛ 
موضوعی از موضوعات است. از طرفی» تفاوتی بین موضوعات نیست و چون خبر در سایر 
موضوعات هم حجت است. بنابراین دیگر نیازی به الغای خصوصیّت نخواهد بود. 

اشکال این وجه 

جواب از این وجه اين است که اگر شارع, خبر در موضوع خاصی را حجت دانسته است؛ 
ملازمه‌ای ندارد که خبر ثقه را در موضوعات دیگر هم حجت بداند. شارع خبر ثقه در نقل 
الفاظ امام را حجّت دانسته است. چون بر آن حکم کلی مترتب است و این ملازمه‌ای با حجَیّت 
خبر ثقه در غیر این مورد ندارد. 


ب. طریق اولویت 

اگر قرار است خبره در احکام کلی الهی حجّت باشد. به اولویّت در موضوعات جزئی حجت 
خواهد بود. بعنی اگر می‌شود با یک خبر واحد. اثبات کرد کسی که مثلا فلان گناه را کرد چنین 
حلی دارد. به طریق اولی می‌شود اثبات کرد که مثلا هر فردی؛ چنین عملی را مرتکب شود 
گنهکاراست. 


۱. همان طور که مرحوم شهید صدر(ره) به این وجوه اشاره می‌کنند. (بحوث في شرح العروة الوثقی؛ ج ۲ ص ۸۶) 


تما 


ارزش توئیقات رجالیون 


۱۳ 


ایا 
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اشکال این وجه 

اشکالی که می‌توان به این وجه مطرح کرد این است که دلیل اینکه خبر ثقه حجت است 
ممکن است این باشد که باب علم در احکام. بدون در نظر گرفتن اخبار منسد است و به خاطر 
انسداد باب علم. شارع خبر ثقه را حجّت دانسته است. اما در موضوعات. چنین چیزی نیست؛ 
بلکه اصلا شاید شارع تعمّدی داشته باشد که موضوعات شرعی به این سادگی اثبات نشود؛ 
یعنی در واقع حکمت جعل حجٍِیّت برای خبر ثقه در احکام انسداد باب علم است ولی در 
موضوعات. این حکمت وجود ندارد. 


ج. شمول ادله حجَیّت خبر واحد 
عمده دلیل در پاسخ به این اشکال این است که وقتی ادعا می‌شود ادلّه حجِیّت خبر واحد. 
تنها شامل اخبار مثبت احکام شرعی می‌شود باید ادله حجّیّت خبر واحد را مرور کرد و دید آا 
این ادعا صخت دارد و یا ادّه صلاحیّت اثبات حجّیّت برای اخبار از موضوعات را نیز دارند؟ 
برای اثبات حجِیّت خبر واحد. از چند دلیل استفاده می‌شود که به بررسی دلالت آنهاء از جهت 
شمول خبر ثقه در موضوعات می‌پردازيم. در بررسی این ادله, خواهیم دید که از چند دسته 
دلیلی که در حجَبّت خبر واحد استفاده میشود. هر چند برخی از آن هاء مثل روایت «ا فیونس بن 
عبد الرحمن ثقة آخذ عنه ما احتاج الیه من معالم ديني فقال: نعم 0. دال بر مطلب نیست؛ ولی برخی از 
وراه پم نارواین م شا رازه اقانق کنن: 
سیره 
در مورد استدلال به سره بسیار واضح است که برای عقلاء تفاوتی بین اخبار از حکم يا 
موضوع وجود ندارد. با این استدلال ادعای خصوصیّت داشتن اخبار از احکام بی‌دلیل خواهد 
شد. 
رادع از این سیره 
اما برخی از روایات به عنوان رادع از این سیره بیان شده است که مهم‌ترین آنه؛ روایت 
0 
ول و وش وشن رفن 
من قبل تفسک,ودّلک مل وب یکون دا شرت وموسرقة آوالعفلوک عندک ولعله 
حقذ با نفسه َو خدع فبیع و قهر 9 اف تختک و مي نک آز زضیعنک و لفیا 


ابوجال الکشی»ضن ٩۱‏ 


کلها علی هذا حتی یِستبینَ لک غیر ذلک و تقوم به الب 


مّعاء این است که در این روایت. حضرت در موارد اثبات موضوع. حکم خلاف اصل را 
کش گه هراق قو شاد خدل و که اس مقیی گرهه ات لا در هر ات کر کف گافی 
نیست. بلکه نیاز به دو ثقه وجود دارد و سیره عقلا بر پذیرش از یک ثقه در این روایت تخطئه 
شله است. 

نقد روایت رادع 

برخی. روایت را از نظر سندی ضعیف دانسته‌اند. اما به نظر ماء این اشکال صحیح نیست و 
مسعده اگر چه توئیق صریح ندارد اما اماراتی برای توئیق او وجود دارد از جمله اینکه عده‌ای 
از لحاه از از هل برانت دارتن 

پیز وقایت از هت سل یکی دزد آماهشکا اسان +سکل علالی ووانظاست که 
روایت دلالت بر ردع ندارد؛ چون آنچه در این روایت به عنوان غایت حل آمده است. بیّنه است؛ 
اما بیّنه به این معنا (دو شاهد عدل). اصطلاحی در نزد فقهاء است. نه مفهوم لغوی آن؛ بلکه بینه 
در لغت. به معنای حخت است. 

بنابراین آنچه نزد عقلاء حجت محسوب می‌شود بیّنه است و مفاد این روایت» این است که 
همه موارد شک در حرمت. محکوم به حلیّت است مگر مواردی که علم به عدم حلیت باشد 
(یستبین) يا اينکه حجتی بر حرمت باشد. حال این حجت. ممکن است دو شاهد عدل باشد 
پا چیز دیگری. حتی در باب قضا هم بیّنه» به معنای دو شاهد عدل نیست؛ بلکه در این بحث 
نیز دو شاهد عدل, مصداقی از بیّنه است. لذا در همین باب قضا موارد دیگری از حجّت و بیّنه 
وجود دارد مثل اقرار که یقینا مشمول آن حصر روایت می شود که «نما َقضی بینکم بالبّنات و 
الأیمان». پس حتّی در باب قضا نیز اقرار جزء بیْنات است. 

در نتیجه. روایت مسعده دلالت دارد که غایت رفع ید از حْیّت فقط علم نیست؛ بلکه اگر 
حجتی هم بر حرمت باشد باز هم باید از حلیّت رفع ید کرد. 

نتیجه نهایی در دلالت روایت 

تهایت خیزی که قوان ات کرف این است که ببنه در معا خاره یک مطلق ححت انس 
دیگری» خصوص دو شاهد عدل و با این وجود. دیگر نمی‌توان گفت در این روایت منظو دو 
شاهد عدل است بلکه روایت» مجمل است و با روایت مجمل نمی‌توان از سیره عقلاء ردع کرد؛ 


۱ الکافی؛ ج۵ ص ۳۱۳. 


۹ 


ارزش توثیقات رجالیون 


۱۵ 


ایا 
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علاوه بر اینکه ردع از سیره باید متناسب با سیره باشد و با عمومات و اطلاقات و مشترکات و 
مجملات نمی‌توان ردع از سیره کرد. 

آیات قرآن و روایات دال بر حجَیّت خبر واحد 

اگر استدلال ما بر حجّیّت خبر واحد. به آیات و روایات باشد. باز هم این استدلال هر دو 
صورت نقل حکم و حکایت موضوع را شامل می‌شود که برای هر مورد یک نمونه ذکر 

آیات: آیاتی که دلالت می‌کند پیامبران برای اقناع مردم بر پیامبری خود به امین" بودن خود 
که مورد قبول مردم بوده است محاجه می‌کردند که در این وجه تفاوتی بین اخبار از حکم یا 
موضوع وجود ندارد و اگر دلالت آیه نبا را هم بپذيريم. باز این شمول را خواهد داشت. 

روایات: در بین روایات مورد قبول در حجیّت خبر ثقه. روایاتی وجود دارد که شامل هر دو 
قسم می‌شود. به عنوان مثال: روایتی که با استدلال به وثاقت عمری و فرزندش وجوب قبول 
قول آنها را اثبات کرد: 

لعمري وب نان قم یا یک عني فعني دیا و ما قلا لک فعني" 


که در این استدلال. تفاوتی بین نقل از حکم يا نقل از موضوع وجود ندارد. هرچند مرحوم 
شهید صدررم۲ در این روایت. ادای از امام را موضوع روایت دانسته و بر این اساس» اخبار 
تحلیل خمس را که خبر در موضوع است را بر فروض صحت. مشمول این روایت می‌داند. اما 
به نظر می‌رسد تفریعی* که در روایت آمده است اثبات می‌کند که آنچه موضوعیت دارد واقت 
است نه خصوص ادای از امام و لذا خبر ثقه حجت است. حتی اگر در موضوعات باشد و ادای 
از امام هم نباشد. 


روایات خاصه دال بر حجیّت خبر واحد در موضوعات٩‏ 


علاوه بر آنچه گذشت. روایاتی خاص بر حجَیّت خبر واحد در موضوعات دلالت می‌کند که 


۱ نيع سول مین (الشعراء ۱۰۷ و ۱۲۵ و ۱۶۳ و ۱۸۲ و ۱۷۸؛ الدخان, ۱۸) 

۲ الکافی. ج۱» ص۳۲۹. 

۳ بحوث في شرح العروة الوثقی» ج۲ ص ۸۵ 

۶ یعنی تفریع «فعنی یودیان). 

۵ نکته مهم: هر چند به خلاف اثبات حجیّت اصل خبر واحد. در دلالت این روایات. نیازی به تواتر دلالی انها نیست؛ 
ولی وثاقت روات آنهاء باید به غیر از طریق خبر واحد رجالی باشد وگرنه دور خواهد شد. لذا اگر در این دو روایت 
نتوانیم وثاقت روات را به غیر از خبر واحد که همان شهادت رجالیون ثابت کنیم. تنها دلیل همان سیره خواهد شد که 
دلالتش بر مطلب تمام بود. 


به دو مورد از این روایات به طور تفصیلی اشاره می‌کنیم: 
روایت اول 

روی مُحَمَد بُن بي عم عَنْ هشام بُي سالم آبي ند له مدب في رل 
1 خر علی و کالةفيآر من اور هد له لک شامدین ام و کیل خر 
امضاء لاش فقال اشهذو آنيقذ عرَلث فلاناعن او کال فقال ِنْ کان لو کیل مس ال 
اي وکل له قبلآن ُفزلغن واه ولاز وقغ ماض علیم نکیل کرة 
کل مرف فا کین مضی الا قبل نیعم الآ بلق ول ی 
وکا فلز یضاق دنعم. لقن هل بل ینشي ارم دعب ی 
نشادع یکن الک بش ال َو کل کل نع قمع ملس فارةماض أیو 
وکا اب حتی له ال عنالوکلةبَة یه و یشافهبالعزل عنالو کل 


این روایت» غایت وکالت را منوط به رسیدن خبر عزل به وسیله ثقه به وکیل می‌داند و اخبار 

از عزل وکیل یک موضوع است و خصوصیّتی در فهم عرفی نیز در حصوص عزل از وکالت 
وجود ندارد. 
روایت دوم 

من آضکاباهعن مدب بي عند ادن مدب مد بنآبي تضر 

قال: سل آبا لخن الضا نجل ییالط پساوي تراهم کر و و مشتوي 


اجنین و یغذرف ضاحُ و جلف من لین قال: ایح فا که رده عیه 
تاموتا هو تالک متا وتذر فلز ایا ق دش ۱ 


در این روایت» حضرت رضا عیهسدم دعوای فرد ثقه در اثبات موضوع مالکیّت خودش بر 
پرنده پیدا شده را نافذ می‌دانند و خصوصیتی برای این موضوع متصور نیست. 
افیف ی بر تاش تروش اه نیوانع از اتید کهایی اکله عطاق کي وانفل 


محقی کنر فی زت به ایرد مطلب اشاره کرد اس انن ام ای او ووانات عاضی ات که‌بر 


۱. منلایحضرهالفقیه ج ۳ ص۳1 تهذیب‌الحکام؛ ج1» ص ۲۱۳. 

۲. الكافي؛ ج1» ص ۰۲۲۲ باب صید الطیور الاهلية. 

۳ و قد ذکرنا في آبحائنا لأصولية آنْ حجَيّة خبر الثقة لاتختص بالأحکام الشرعية و تعمٌ الموضوعات الخارجية آیضاء 
الا فیما قام دلیل علی اعتبار التعدّد. کما في المرافعات, کما ذکرناآئه لایعتبر في ی خبر الثقة العدالة. (معجم رجال 
الحدیث و تفصیل طبقات الرجال, ج ۱ ص ۲؛) 


تما 
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خحصوص مطلب دلالت دارد. 


نتیجه نهایی جواب اشکال اوّل 
در جوابت این اشکال» مهم‌نرین جواب. سیره عقلاست که شامل اخبار از موضوعات نیز 
کی اد هکرس تس ره تافنتت کین رت کر اما طاشن و مان 


نخواهد امد. 


اشکال دوم: شهادت بودن قول رجالی و نیاز به تعذد 

اشتکال تخد که حرایش او اشکال و تجوات اول وهی گوی اش اس که سار تین 
ژخالی بر اجان قمایت است قیر اسان اعاره هت خر واخه شا فرن رای 
نمی‌شود؛ جون رجالی» شهادت به وثاقت يا ضعف افراد می‌دهد و لذا اعتبار قول او بر اساس 
اخبار نیست؛ بلکه در صورتی است که بیّنه باشد و بیّنه متقوّم به شهادت حداقل دو نفر است؛ 
در حالی که در باب توثیقات رجالی. عموما یک نفر شهادت داده است. 


جواب اشکال دوم 

مقدمتا باید به این نکته توجه کرد که این که گفته می‌شود ملاک حجیّت قول رجالی؛ به ملاک 
اخبار است نه شهادت. منظور این است که از باب بیّنه نیست. نه اينکه شهادت و اخبار از حیث 
اخبار با هم تفاوتی دارند. شهادت هم خبر است اما منظور از شهادت در این اشکال بیّنه است 
که در آن. شروط خاصی مثل تعدّد و عدالت شرط است. 

جواب این شبهه روشن است؛ زیرا اعتبار قول رجالی به ملاک اخبار است و آنچه در موثقه 
مسعدة آمده بود. مانع از حجَیّت خبر عدل واحد نیست؛ چون بیّنه در این روایت به معنای بیْنه 
اصطلاحی که دو شاهد عدل است. نیست؛ بلکه منظور از بیّنه» دلیل و حجت است که خبر ثقه 
واحد هم در سیره عقلاء از مصادیق آن است و لااقل این است که روایت مجمل است و با 
اجمال نمی توان از سیره عقلاء ردع کرد. 

در واقع» وقتی قاعده اوّلی حجَیّت خبر ثقه واحد در موضوعات شد فقط در همان حذی که 
دلیل بر حلاف داشته باشیم از قاعده اوّلی رفع ید می‌کنيم و بر فرض اثبات موردی که فقط با دو 
شاهد اثبات موضوع می‌شود فقط در همان موارد به خلاف قاعده عمل می کنیم. 


اشکال سوم: حدسی بودن قول رجالی 
این اشکال که بکین از عمده‌ترین اشکالات این بحتث آنست» این است که بر فرض حجَیّت 


خبر ثقه, خبر ثقه‌ای حجت! است که مخبر خبر را «عن حسٌّ» نقل کند اما در جایی که ثقه 
ی( 
ما خبر رجالی به واقت اشخاص حدسی و يا لااقل محتمل الحدسیّةٍ است که حشْی بودن آن 
احراز نمی‌شود. لذا از حجیّت ساقط بوده و قابل تمشک نخواهد بود. در نتیجه باید برای حجیّت 
ال از ظرق دیگ مقل یت فول: عره‌و بای از واه اسف صقر کمک گرفت: مز کد 
حدسی بودن قول رجالی نیز این است که غالا فاصله بین رجالی و شخص توثیق شده بسیار 
زیاد است. به طوری که امکان ندارد رجالی او را درک کرده باشد و از نزدیک او را شناخته و 


پی به وثاقتش برده باشد. 


جواب از اشکال سوم 

پرای خخو انب:دادن از این اشکال شتا بایتسعتای دفیق آمر عحسی و امر حلسی زوشت فووکا 
بتوان قضاوت صحیحی نسبت به مسأله داشت: 

امر حسی 

مراد از امور حشی, اموری ست که نوعاً هر کس بر مقدّماتش مطلم شود نتیجه آن را تصدیق 
کند و در صورتی که خودش, آن واقعه را تجربه کرده بوده یقیناتایج آنرا می‌پذیرفت. در نتیجه, 
اخبار از امور حسّی به این معنا می‌شود که خبر از اموری بدهند که شخص سامع» در صورتی 
که خودش مقلمات را به دست می‌آورد. همان نتایج را بدون هیچ تغییری تحصیل می‌کرد و 
احتمالی خحلاف نتیجه‌ای که ناقل خبر گرفته؛ برای منقول الیه وجود نداشت. مثل نقل مسموعات 
و مشهودات که اگر در این امور. شخصی که دروغگو نیست چیزی نقل کند. کسی حرف او را 
به صرف احتمال اینکه شاید اشتباه در حس کرده باشد. رد نخواهد کرد؛ بلکه در آن» اصل عدم 
خطا جاری کرده و نمی‌گوید که من باید خودم می‌دیدم تا پپذیرم. به تعبیر دیگر: در حسّیات؛ 
انتفای احتمال تعمد کذب. مستلزم اطمینان به مضمون آن خبر است. 

اموری هم که از مسموعات و مشهودات نیستند؛ ولی تعریف فوق بر آنها صدق می‌کند. یعنی 
به هر کس آن را بدهیم یک نتیجه واحد به دست می‌آید» باز در محدده امور حسی هستند که 
می‌توان از آنهء تعبیر بهامور قریب به حس نمود؛ مثلا آگر شخصی را در حال مستی دیدند و 
علت منحصره مستی شراب خوردن باشد و مخبر خبر آورد که آن شخص شراب خورده است؛ 


با وجود اينکه مخب خودش» شراب خوردن را ندیده است ولی در این اتفاق» استنباط شراب 


۱. در این بحث. تفاوتی ندارد که خبر واحد را از باب سیره عقلاء حجّت بدانیم یا اینکه حجّیّت را از روایات استفاده 


کین 


تما 
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خوردن خاص شخصی دون شخص دیگر نیست. لذا آن نیز از امور حسی محسوب می‌شود. 

امر حدسی 

مراد از امور حدسی اموری است که با وجود مقذمات واحد. افراد مختلف ممکن است 
نتایج مختلفی را به دست آورده و نوعی استنباط شخصی در نتیجه گیری دخیل باشد مثل 
نحوه استنباط از روایات که هر مجتهدی ممکن است از یک روایت واحده استنباطی داشته 
باشد که با مجتهد دیگر متفاوت باشد؛ لذا اگر خبری به این صورت بود. دیگر در آن اصول 
عقلائیه» مثل عدم خطا جاری نمی‌شود و لذا نقل استنباط یک مجتهد از یک روایت برای 
مجتهد دیگر حجّت نیست؛ زیرا ممکن است که این مجتهد از آن روایت استنباط دیگری داشته 
باشد. به همین جهت است که در کتب روائی که جنبه فتوایی دارند. مثل کتاب فقیه مرحوم 
صدوق «.» چون ممکن است «قال المعصوم» یا «روی عن المعصوم»ی که در کتابش نقل کرده 
است» برداشت استنباطی خود صدوق باشد. ارزش روائی ندارند و تنها می‌تواند کاشف از نظر 
استنباطی صدوق باشد. 

با توجه به این مقدمه می‌توان گفت: هر چند به جهت بعد زمان رجالی از اشخاص توثیق 
شده احتمال حسّی بودن (به معنای مشاهدات و مسموعات) این اخبار نیست؛ ولی این اخبا 
امری قریب به حس است که با توجه به نحوه استنباط وثاقت روات روشن می‌شود. 

در زمان ائمّه و قبل از رجالیونی که کتابشان در دسترس ماست. مثل: مرحوم شیخ طوسی, 
تجاشی و کی تعداد بسیار ژیادق کب رجالی وجود داشست که ضاخیان آن کسب» ووات را 
درک کرده و «عن حس» به توثیق یا تضعیف آنها پرداخته بودند. به طوری که مرحوم محقّق 
خحوئی(» می فرمایند: ۱ 

«و قد بلغ عدد الکتب الرجالية من زمان الحسن بن محبوب الی زمان الشیخ نیفا 
و مأة کتاب. علی ما یظهر من النجاشي و الشیخ و غیرهما.» 


ایشان در ادامه اشاره می‌کنند که مرحوم حاج آقا بزرگ تهرانی» کتابی برای جمع آوری کتب 
رجالی تالیف کرده‌اند: 


«و قد جمع ذلک البحاثةء الشهیر المعاصر الشیخ آقا بزرگ الطهراني في کتابه 
مصفی‌المقال.» 


همین نکته» نشان از وجود کتب فراوانی در این باب دارد. 


1. معجم رجال الحدیث. ج۱» ص ۱. 


و این کتب فراوان. در دسترس رجالیون صاحب کتب مثل شیخ" و نجاشی بوده است و با 
توجه به شهاداتی که در آن کتب بوده است. واقت يا تضعیف یک راوی را استنباط کرده‌انده به 
طوری که اگر هر کس به جای آنها بود همین استنباط را داشت. از طرفی؛ این احتمال که آنها 
از کتب رجالی قدیمی برداشتی داشته‌اند که ممکن است با برداشت ما فرق داشته باشد قابل 
اعتنا نیست؛ لذا شهادت رجالییون» خبر از امری قریب الحس بوده و برای ما حجت است؛ لذا 
می‌توان از باب حجّیّت خبر واحد به آنها عمل کرد. 

شاهد حسّی بودن توثیقات رجالیون نیز این است که اگر قول رجالی حجت نبود. چرا باید 
امنال شیخ و نجاشی, کتاب رجال تالیف کنند؟ چون این کار برای غیر مقلدین شان که حجت 
نبوده است و برای مقلدین شان هم ارزشی ندارد؛ چون آنها باید مطابق فتوای آنها عمل کنند. 
پس این کتاب هیچ اثر و فایده‌ای ندارد. 

این امر نشانگر این است که آنهاء کار خودشان را به جهت اینکه شهادت خود را بر اساس 
حس می‌دانسته‌اند» برای دیگران دارای ثمره و حجت می‌دانسته‌انده لذا دست به تالیف کتب 


زده‌اند. 


حجِیّت قول رجالی از باب قول خبره 

لو سلمنا که قول رجالی» حدسی باشد باز هم حجّت است. این حجَیت نه به ملاک انسداد 
است. بلکه به ملاک حجیّت قول اهل خبره است. در حجَیّت قول خبره نیز باید در نظر داشت 
که حتّی اگر قولش مبتنی بر حدس باشد. باز هم حجت است مگر برای کسانی که خودشان 
ابزار آن حدس را دارا باشند؛ مثلاً کسی که تمکن از به دست آوردن حکم مسألهای فقهی را 
دار حال یا به نحو حس مثل اينکه از امام سال کند یا حدسی» مثل اینکه حودش اجتهاد کنده 
در اینجا حدس دیگران برای او حجّت نیست؛ اما اگر در جائی» فردی تمکن از اطلاع از مسأله 
تقاش وس مها ها کیک ار برس قیوعت رواک اف مارسوه تا زد( 
تا رها افو انشعاق لاه یت سک تاش سای فاطری سست ال 


خبره» تفاوتی بین فردی که خبره نیست و فردی که خبره است ولی تمکن از اعمال حدس 


. قال الشیخ في کتاب العدّة في آخر فصل في ذکر خبر الواحد: نا وجدنا الطاتفة میت الرجال الناقلة لهذه الأخبان 
فوثّقت الثقات منهم و ضعفت الضعفاء و فرّقت بین من یعتمد علی حدیثه و روایته و بین من لایعتمد علی خبره و مدحوا 
الممدوح منهم و نوا المذموم. و قالو: فلان متّهم في حدیثه و فلان کذاب و فلان مخلط و فلان مخالف في المذهب 
و الاعتقاد و فلان واقفي و فلان فطحي و غیرذلک من الطعون التي ذکروها. و صتفوا في ذلک الکتب و استئنوا الرجال 
من جملة ما رووه من التصانیف في فهارسهم. حتّی آن واحدا منهم |ٍذا آنکر حدیثا طعن في آسناده و ضغفه بروایته. هذه 
عادتهم علی قدیم و حدیث لاتنخرم». (لعلّة ج ۱ ص ۱۶۱) 


تما 


ارزش توثیقات رجالیون 


۳۱ 
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ندارد موجود نیست. 

بنابراین رجالیون متقلّم ما که آثار آنها به دست ما رسیده است. اهل خبره بوده و تمکن از 
اجتهاد و اعمال حدس داشته‌انده ولی ما تمکن از اعمال حدس و اجتهاد نداريم و به همین 
جهت, قول آنها از حیث قول اهل خبره برای ما حجت است و نتیجتاً نوبت به انسداد باب علم 
و علمی نمی‌رسد؛ زیرا همین حجیّت قول اهل خبره مانع از انسداد خواهد شد. 

بر همین اساس, می‌توان قول رجالیونی مثل علامه و ابن داود را نیز از باب قول اهل خبره 
حجت دانست؛ زیرا شواهد کثیری هست که برخی از کتب رجالی قدماء در دست آنها بوده 
کاس ها مش اس ونان خن کرل نمی سرام کی کی 
حدس ندارند. قول این دو بزرگوار نیز برای ما حجت خواهد بود. از طرفی اينکه مرحوم آقای 
خوئی‌س‌سره" در حجِیّت قول علامه و ابن داود تشکیک کرده و گفته‌اند که «در دست آنها؛ 
مصادری غیر از مصادری که در دست ماست نبوده است». حرف درستی نیست و شاهدی ندارد 
و اقا ناهد بر لاف ان وعرد دار 

یک نکته مهم 

حتی اگر در این بحث. اشکال سوم را وارد دانسته و در نتیجه, حجِیّت قول رجالی را نه از 
باب حس و نه از باب خبره نپذيريم باز هم نوبت به انسداد صغیر نخواهد رسید؛ زیرا اثبات 
وتافت روانتهمتحصر به شهادت امقال شیج و تجاشی نیس پلکه چدای از این طریق راهان 
وجود دارد که عمده روایات را تصحیح کرده و راه را بر انسداد می‌بندد. این طرق» وجوهی 
مانند شهادت عملی راویان معاصر و يا معروف بودن راوی است که در انتهای مقاله. به صورت 


مختصر به آنها اشاره خواهد شد. 


اشکال چهارم: مرسل بودن قول رجالی 

یهانگ تیک یه اقفر فول رال این است که اه اتاقوال این دوگ ما وساه 
است» همگی مبتنی بر ارسال است. بر فرض که ما حجَیّت قول ثقه واحد در موضوعات را 
بپذيريم این تنها در جایی است که این خبن مسند باشد؛ اما جایی که بر؛ مرسل بوده و وسائط 
همه مجهول باشند خبر ثقه واحد حجت نیست. اقوال رجالیونی که در دست ماست نیز همگی 
مرسل هستند.بنابراین راهی برای اثبات وثاقت وسائط در این نقل قول نداریم. در واقع» اشکال 


این است که چه فرقی است بین اینکه در خبر مرسل که نقل از امامع‌د‌می‌کند قائل به عدم 


1. معجم رجال الحدیث. ج۱ ص ۳. 


حجت هستیم ولی خبر مرسل رجالی بر وثاقت فرد را حجّت دانسته و بر طبق آن عمل می‌کنیم؟ 

مثلا اگر شیخ بگوید زراره ثقه استء حرف او را می‌پذيريم ولی اگر ایشان بگوید امام صادق 
عنام این گونه فرموده‌اند. خبر او را نمی‌پذيريم. در واقع» مشکل ارسال این است که چون 
وسائط برای ما مشخص نیستند, معلوم نیست خبر او از صغریات خبر ثقه باشد. 

جواب 

وب آی اکال ن تم ینیوزق کی آن لته ای لسن فرر فوفو اس 
بلکه آنها؛ کتاب‌هایی در دست داشته‌اند که با وجود آنهاه کلام آنها کاملاً مسند می‌شود. 

اشکال: اگر به صرف وجود کتاب‌هایی در سابق و اخذ از آنها؛ اشکال ارسال را دفع کنیم, 
همین بیان نیز در مباحث فقهی خواهد آمد و باید مرسلات مثل مرحوم صدوق» نیز حجت 
باشد» در حالی که این بیان در مباحث فقهی مورد قبول نیست. ۱ 

تخوانپ: علت اینکه این بیان در مخت ققهی تم ی آکویدان جهت است که دز کلب فقهی سل 
امن لابحضره الفقیه» مرحوم صدوق «» در مقام نقل قول نیست بلکه مقام استنباط و اجتهاد 


است؛ لذا اگر در جایی تنها مقام نقل قول باشد این حرف را خواهیم پذیرفت. 


اشکال پنجم: آصاله العداله‌ای بودن قدما 

یکی دیگر از موانعی که برای حجّیّت قول رجالی بیان شده است بحث آأُصالة العدالة درمیان 
قدماست. در این اشکال, ادعا می‌شود که مبنائی در بین برخی از علماء وجود داشته است که 
معتقد به آصالة العدالة بوده‌اند. از طرفی» همین که در بین علماء. چنین افرادی بوده‌اند. مانع از 
حجَیّت قول رجالی می‌شود؛ چرا که ممکن است آن رجالی نیز دارای همین مبنا بوده باشد» 
امری که باعث می‌شود نتوان به توثیقات یا تضعیفات آنها عمل نمود. 


جواب از اشکال پنجم 

از نظر ماء این شبهه نیز صحیح نیست و وجود این چنین مبنایی در نزد برخی علماء مانع از 
حجیّت قول رجالی نیست؛ چون: 

جواب اوّل: غیرمعروف بودن این مبنا 

این مبنا؛ بر فرض پذیرش اصل وجود آن در بین قدما مبنایی غیرمعروف بوده و مشهور 
بین علماء خلاف آن است. هم چنین اگر کسی از رجالیین چنین مبنایی داشت. حتما کتاب او 
معروف می‌شد که توثیقات و تضعیفات او قابل عمل نیست؛ چون مبتنی بر أصالة العدالة است 


و عدم معروفیت این مبنا از علمای رجال, مویّد این است که رجالیین ما چنین مبنایی نداشته‌اند. 


۹ 


ارزش توثیقات رجالیون 


۳۳ 


ایا 
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بنابراین همان طور که مشهور شده است که تضعیفات ابن غضائری از روی اجتهاد است و قابل 
اعتماد نیست در اینجا هم مشهور می‌شد که مثلا قول شیخ در رجال, قابل اعتماد نیست؛ چون 


جواب دوم: کلمات رجالیون. خلاف این مبناست 

کلمات رجالیونی که کتب آنها به دست ما رسیده است» صریح در رد این مبنا ست؛ زیرا ایشان 
در باب‌بندی کتب خود. باب مجاهیل را جدا ذکر می‌کنند. در حالی که اگر اصل عدالت را قبول 
داشتند باید مجاهیل را توثیق می‌کردند و دیگر معنا نداشت عده‌ای از روات را به عنوان مجهول 
ذکر کنند و آنها را مجهول بدانند. پس حتی اگر این رجالی در فقه در مثل باب صلاة جماعت و 
باب قضا هم چنین مبنائی داشته باشد. ولی در رجال این چنین مبنایی نداشته است وگرنه معنا 
نداشت در رجال عده‌ای را مجهول بداند. 


جواب سوم: اصلا چنین مبنائی وجود ندارد 
ما اصلا کسی را نداریم که ثابت باشد مبنای صالة العدالة را قبول داشته است. تنها کسی از 
قدماء که این مطلب به او نسبت داده شده است. مرحوم ابن جنیدد» است که کتابش» دست ما 
نیست تا صحت یا عدم صحت آن را کشف کنیم." 
در مورد غیر ایشان نیز به هر کس این نسبت را داده‌اند. حلاف آن را می‌توان از کلماتش به 
دست آورد؛ لذا در اینجا به مواردی از این دست اشاره می‌کنیم: 
از جمله کسانی که اين مبنا به او نسبت داده شده است. مرحوم علامه«.» است ولی این نسبت 
به ایشان از غرائب است و کسانی که این حرف را به ایشان نسبت داده‌اند. تتبع کافی در کلمات 
ایشان نکرده‌اند؛ لذا در اینجا به بررسی برخی از کلمات مرحوم علامه..» می‌پردازيم: 
ایشان درتحریر می‌فرمایند: 
(ذا انتفی علم الحاکم بالدعوی, طلب البینة فان عرف عدالتها حکم و ان عرف 
لفسق آطرح و ان جهل الأمرین بحث عنهما و طلب التزكية و ان عرف اسلام 
الشاهدین. و لایجوز له التعویل في الشهادة علی حسن الظاهر بل لابحکم لا بعد 
الخبرة الباطنة بحال الشاهدین. و لو حکم بالظاهر من حال العدالةء ثم تبیّن فسقهما 
وقت الحکم. نقض الحکم. ) 
۱. هرچند از نظر ماء معنای عدالت تفاوتی در رجال و فقه و اصول و.... ندارد. 


۲ مختلف الشیعة ج ۲ ص 7/۷ 
2 تحریر الاحکام. ج ۵ ص ۰.۱۲۱ 


در قواعد می‌گوید: 
فان علم فسق الشاهدین آو کذبهما لم یحکم و ان علم عدالتهما استغنی عن 
المزکی و حکم. و ان جهل الأمر بحث عنهما. و لايكفي في الحکم معرفة اسلامهما 
مع جهل العدالة و توقف حتّی تظهر العدالة فیحکم. آو الفسق فیطرح. و لو حکم 
بالظاهر ثم تبیّن فسقهما وقت الحکم نقضه. و لایجوز آن یعوّل علی حسن الظاهر.»۱ 


در تحریر در بحث کتاب الصلاة می فرمایند: 
«و لولم یعلم فسق |ٍمامه و لا بدعته حین صلی معه بناء علی حسن الظاهر لم یعد 
و لولم یعلم حاله و لم یظهر منه ما یمنع الائتمام به ولا ما یسوغه لم تصح الصلاق.)" 


در همه این مباحث. ایشان جهالت حال شاهد یا امام جماعت از جهت وثاقت را تصوّر 

فرموده و امن به تتیرخ حال کرفه است و انجاژه اعتماد بسن طافر. را تم ‌دهق: محال, این 
فرمایش با نسبت أُصالة العدالةای بودن ایشان چه نسبتی می‌تواند داشته باشد؟ 

البته در کتاب رجالی ایشان یعنی الخلاصه عبارت‌هایی وجود دارد که گفته شده است ظهور 

در أصالة العدالة دارد؛ به عنوان نمونه, عبارتی در ترجمه احمد بن اسماعیل بن سمکه آورده است: 

«أحمد بن |سماعیل بن سمکه بن عبد له آبو علي البجلي عربي, من هل قم. کان 

من أهل الفضل و الادب و العلم و علیه قراً بو الفضل محمد بن الحسین بن العمید 

و له کتب علَة لم یصّف مثلها و کان |سماعیل بن عبد الّه من أصحاب محمد بن 

آبي عبد الّه البرقي و ممَن تأدب علیه؛ فمن کتبه کتاب العباسي و هو کتاب عظیم 

نحو عشرة آلاف ورقة في آخبار الخلفاء و الدولة العباسية مستوفی لم یصّف مثله. 

هذا خلاصة ما وصل الینا في معناه و لم ینص علماژنا علیه بتعدیل و لم یرو فیه 


جرح. فالاقوی قبول روایته مع سلامتها من المعارض»" 


امارات وثاقت و جلالت. عدم تعبیر علمای رجال نسبت به ایشان به عبارت ثقه و يا عدل و یا 
ضعیف را اماره وثاقت گرفته است. علاوه بر اينکه. اگر ایشان» صالة العدالةای بود دیگر بین 


اينکه معرضی در مقام باشد یا نباشد تفاوتی نداشت. 


. قواعد الأحکام ج۳. ص ۳۰. 


1 تحریر الاحکام. ج ۰ ص۱۸ ۳. 
۳ رجال العلامة - خلاصة الأقوال ص۱۷. 
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نظیر این مطلب است. آنچه ایشان ذیل ابراهيم بن هاشم فرموده است: 
ابراهیم بن هاشم آبو اسحاق: القمي صله من الکوفة و انتقل الی قم و أصحابنا 
یقولون: انه ول من نشر حدیث الکوفیین بقم و ذکروا آنه لقي الرضا دم و هو 
تلمیذ یونس بن عبد الرحمن من أصحاب الرضا عیدم و لم آقف لاحد من صحابنا 
علی قول في القدح فیه و لا علی تعدیله بالتتصیص و الروایات عنه کثيرة و الأرجح 
قبول قوله." 


و نیز ایشان در مقدمه کتاب خود فرموده‌اند: 

«و لم یطل الکتاب بذکر جمیع الرواة بل اقتصرنا علی قسمین منهم و هم الذین 
أعتمد علی روايتهم و الذین آتوقف عن العمل بنقلهم. ما لضعفه و لاختلاف 
الجماعة في توئیقه و ضعفه آو لکونه مجهولا عندي و لم نذکر کل مصّفات الرواة 
ولا طولنا في نقل سیرتهم. ٍذ جعلنا ذلک موکولا الی کتابنا الکبیر لمسمی ب«کشف 
المقال في معرفة الرجال».»" 


و نیز ذیل ٍسماعیل بن الخطاب بعد از ذکر خبری دال بر مدح او می‌فرماید: 
«و لم یثبت عندي صحٌة هذا الخبر و لا بطلانه فالاقوی الوقف في روایته.»" 


و نیز ذیل ویر بن آبي فاختة» بعد از بیان نکته‌ای می‌نویسد: 


«و هذا لایقتضی مدحا و لا قدحاء فنحن فی روایته من المتوقفین)؛ 


این عبارات و همچنین در نظر گرفتن بابی برای مجاهیل در همین کتاب دال بر این مطلب 
است که حتی اگر ایشان در غیر رجال أصالة العدالةای باشنده لااقل در بحث رجال این مبنا 
و تاد نک 

یکی دیگر از کسانی که اصل عدالت به او نسبت داده‌انده شیخ طوسی است. در بررسی 
کلمات ایشان نیز حلاف این نسبت اثبات می‌شود. 

ایشان در حلاف می گوید: 

«(ذا حضر الغرباء في بلد عند الحاکم. فشهد عنده اثنان, فان عرفا بعدالة حکم و 

۱. رجال العلامة - خلاصة الأقوال صه. 
۲. رجال العلامة - خلاصة الأقوال ص۳. 


۳ رجال العلامة - خلاصة الأْقوال. ص ۱۱. 
۶ رجال العلامة - خلاصة الأقوال. ص ۳۱. 


لاد الط و النظر الجمیل و یز 


از جمله کسانی که از برخحی کلماتشان» احتمال قول به َصالة العدالة داده می‌شود. مرحوم 

صدوق و و استادش مرحوم ابن ولید است. در حالی که اين مبنا با رویة ایشان در کتبشان 
سازگاری ندارد. رن بر ماد چایی فرص جوا اس رم 

بو قال آبي زبی‌تة في رسالته ال ات آحد لا علف رجلین 22 

بو که آشر ان و رو اه مرا ول 


خلفه علی سبیل ال" 


این عبارت تصریح دارد که باید به ثقه اقتدا کرد و در غیر ثقه. تنها از باب تقیه می‌توان اقتدا 
نموده در صورتی که اگر ایشان صالة العدالة‌ای بوده لزومی در مقید کردن به این دو امر نداشت. 
در انتها و با توجه به این عبارت‌های منقوله از کتب این بزرگواران» روشن شد که نمی‌توان 
«اصالة العدالة» را به این بزرگان نسبت داد. 
لبته برخی عبارات از مرحوم علامه و شیخ طوسی نقل شده است که موهم این مطلب بوده 
است که آنهء صالة العدالة را قبول دارند. با بررسی همان کلمات. به دست می‌آید که این کلام 
آنها؛ ناظر به تعابیری است که در روایات آمده است. تعابیری مبنی بر این که اگر اماره بر عدالت 
وجود داشت. باید مطابق آن حکم کرد و فحص از باطن لازم نیست؛ یعنی کسی که به حسب 
ظاه عادل بوده و فسق و گناهی از او دیده نشده است. این اماره بر عدالت بوده و لازم نیست 
ما از زوایای پنهان او فمحص کنیم؛ همان طور که در روایت آمده است: 
نعلیبن [نراهیب عن محمد بن عیسن» ۳ ن ونس عن بَغض رجاله عنآييعند 
له .سیب قال: لته عن لین قیمث علی الق حل اي نیس بقل لین 
لیقع مغر ماه ال فقال: له شیاه یج غلی لاس نی وا اهر 
لح للایث و ناکع و لَواریث و لا و الشهادا فا کانّ ظاهر؛ قامرامَأمُو 
جازث شهادته و سل عنْ باطنه»" 


در روایت ابن ابی یعفور آمده است: 


. الخلاف» ج» ص ۲۲۱. 
۲. من لا یحضره الفقیه, ج۱» ص ۳۸۱. 
۳ الکافی؛ ج۷ ص 4۳۱. 


تیا 


ارزش توثیقات رجالیون 


۳۷ 


تیا 
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وی عنْ عَبد ال بنآبي یو قل قلْت لابي عَب له سسدويم رف ال رل 
ین لمسلمین حتّی بل شهادنه هم و علیهم فقال آن تغرفوه بالَشر و العفاف-و کف البطن 
و ازج والید و اللسان و تغرف باجتتاب الکباثر توعد له رو جلْ عَله ان من شرب 
لور الا و لب و غقوق لین و آفزار من رخف و غیرذلک. و لاه ی لک 
که ان یکون ترا لجمیع عیوبه خی یرم غلی اشامن ما ور لک من عَتراته و غیوبه 
تیش مَاوَراء لک و یجب عانهم کین و اظهاز عدالنهفي لاس 


پس در این روایات» جدای از ظاهر افراد اجازه تجسس داده نشده و به همان ظاهر اکتفا شده 
است. بنابراین طبیعی است که به تبع این روایات تعابیری شبیه همین فرازها در کلمات بزرگان 
آمده باشد و لذا به آن هاء أصالة العدالة را نسبت داده‌اند. 

یکی از کسانی که این مسأله را خوب مطرح کرده است و نشان داده که نسبت أصالة العدالة 
به اين بزرگان اشتباه بوده است. مرحوم صاحب جواهرتس." است که به این نکته اشاره کرده 
است. در نتیجه این نسبت که رجالیون, أصالة العدالةای بوده‌انده صحت ندارد بلکه رواتی را که 
به توئیق معرفی کرده‌اند. بر اساس حس و برگرفته از اصول رجالی سابق از ایشان بوده است. 
در مورد کسانی که اطلاعی از واقتشان نداشتند نیز تعبیر به وثاقت نکرده بلکه آنها به مجهول 


توصیف نموده‌اند. 


ضمیمه: عدم نیاز به قول رجالی برای دستیابی به عمده فقه 

در انتهاء برای تکمیل بحث. جا دارد این مطلب روشن شود که بنا بر فرض اگر اشکالات 
فوق در حجَیّت قول رجالی وارد باشد. آیا دیگر راهی که بتوان وضعیت راویان عمده روایات 
را روشن کرد وجود دارد یا اینکه بعد از این اشکال. دیگر راهی وجود ندارد و منجر به انسداد 
صغیر شده و تنها راه برای تشخیص وضعیت روات» عمل به ظن حاصل از کتب رجالی است؟ 

در جواب این سژال باید گفت حتی اگر دستمان از توثیقات و تضعیفات رجالیون کوتاه 
شود باز هم نوبت به انسداد نمی‌رسد. به جهت اينکه طرق مختلفی غیر از رجوع به کتب 
رجالیون وجود دارد که می‌توان وثاقت روات را به دست آورد که در مجموع با در نظر گرفتن 
تمامی این طرق, می‌توان به عمده فقه دست یافت و دیگر انسداد نخواهد شد. 


۱. من لایحضره الفقیه, ج ۳ ص‌۳۸. 
۲. جواهر الکلام. ج۱۳ ص۲۷۵ به بعد. 


طرق اتبات وتاقت روات جدای از توثیق رجالیون 
۱- سکوت ائمه رجال در مورد اشخاص معروف 
یکی از راه‌هایی که می‌توان به وسیله آن, به وثاقت راوی پی برد سکوت ائمه رجال در مورد 


توثیق هم نشوند. همین عدم تضعیف. نشان از توثیق آنها خواهد داشت؛ چون این عله به جهت 
شهرتی که دارند. اگر قه نبودند و قدحی داشتند حتماً منتشر می‌شد و همگان از این موضوع 
آگاه می‌شدند؛ لذا همین سکوت در تضعیف این افراد دال بر نبود قدح در ایشان است. بنابراین 
واقت اصحاب مشهور و بزرگ ائمه یمس متوقّف بر توثیق صریح اصحاب رجال نیست. با 
بررسی روایات می‌فهمیم که عامّه روایات ما از اصحاب مشهور و بزرگ ائمه عبنم نقل شده 
است. تا جائی که می‌توان گفت بیش از هفتاد درصد روایات از اصحاب مشهور ما نقل شده 
است و لذا در توثیق این افراد و اعتبار این روایات. نیازی به حجیّت قول رجالی نداریم." 


۲- اکثار روایت ثقه از شخص 

تکوم که رای اتانت رطافت وضو وارق کی کال له ات آکر انسان کفه‌اي: کر از 
شخص دیگری نقل کند. می‌توان اعتماد او را بر مروی عنه کشف کرد و این نشان از وئاقت 
مروی عنه دارد. 

برای قبول این نکتهء باید توجه داشت که بین اصحاب حدیث اعتماد بر افراد غیر قابل اعتماده 
مل بدوتاقت شین استکه بختی فرد آکز بر کسی که فایل اسماد تست اعقیاد کرده و ازار 
زیاد روایت کند در وثاقت خود او مخْلْ است. 

تاترانن در زخال‌شا کسانی که این ویبه راتفگ بر ارو ساسا اکباذاس کردیانن 
این را به عنوان قدح در او بیان کرده‌انده مثل مرحوم برقی که در موردش گفته‌اند: 

«کان ثقة في الحدیث الا آنْ أصحابنا قالوا: کان يروي عن الضعفاء و یعتمد 
المراسیل و لايبالي عمَن آخذ.»." 


فایراین کی که وا لبون دوه آوسشن کتتص بیان تک فان سانش نف کار کس 
که ضعیف بوده است اعتماد نمی کرده و روایات زیاد از او نقل نکرده است؛ لذا اگر از کسی زیاد 


. مرحوم آقای تبریزی نیز قاتل به همین مطلب بوده‌اند. 

۲. معروف بودن اشخاص‌را می‌توان از راه‌هایی مثل: بیان دیگران در مورد ایشان, از راه تاریخ و یا با توجه به کثرت 
روایاتشان و نقل عده قابل توجهی از علماء از آنها بات کرد. 

۳ رجال نجاشی. ص ۲۶۵. 


تما 
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۳۹ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


_- 


نقل کرد دلیل بر وثاقت او خواهد بود. 
نتیجه اینکه, اگر مرحوم نجاشی کسی را توثیق کرد و در مورد او نگفت که از ضعفاء نقل 
روایت می‌کند. تمام مشایخ او که از آنها کثیر نقل می‌کند. هم ثقه‌اند. با این را می‌توان موارد 


۳- شیاع در وثاقت شخص 

اشتهار وثاقت فرد از امارات وثاقت او است. مثل اشتهار محمد بن مسلم به وثاقت یا زراره 
و.. به وثاقت. از اين راه می‌توان به شیاع علم آور تعبیر کرد که وثوق آور و حجّت است. این 
یک بنای عقلائی است که کسانی که اشتهار به وثاقت دارند مورد اعتماد قرار دهند. در بین روات 
ما نیز افرادی که مشهور به وثاقت شده اند کم نیستند.! 

۴- ورود مدح در کتب اهل سنت 

ورود مدح و توئیق نسبت به فردی در کتب اهل سنت. از دیگر راه‌های اثبات وثاقت است. 

در کتب رجالی اهل سنت» بحث کردن از روات ماء بحث مفصّلی است و تعداد زیادی از 
روات ما در کلمات رجالیین اهل سنت عنوان شده‌اند. الب در این بین» عله‌ای از آنها هم مورد 
توثیق رجالیون اهل سنت قرار گرفته‌اند. تنها قدحی که نسبت به آنها وارد کرده‌انده این است که 
این شخحص, شیعه است. این نکته, نشان می‌دهد اگر آنهاء به غیر از شیعه بودن ضعفی مثل تعمّد 
بر کذب یا عدم وثوق به نقل آن راوی شیعی داشتند. حتما ذکر می‌کردند؛ لذا چون قدحی در 
روایت نداشته است تنها متذکر شده‌اند که این شخص شیعه است. 

نکته قابل توجه این است که خیلی از اصحاب رجال اهل سنت. معاصر با روات ما بوده و 
کتب آنهاء در دست ما موجود است. بنابراین این مورد هم از مواردی است که برای شخص؛ 
اطمینان به وثاقت راوی حاصل می‌شود. 


ت 


با در نظر گرفتن طرق مذکور در توثیق روات. می‌توان عمده اسناد روایات را تصحیح و به آن 
روایات عمل کرد و بدین صورت. در مقام عمل به عمده فقه دست یافت. پس حتی اگر دستمان 
از توئیقات و تضعیفات رجالیون کوتاه شود باز هم نوبت به انسداد نمی‌رسد. 


۱. چون از نظر ماه این شياع علم آور یا لااقل اطمینان آور است. تفاوتی ندارد که منشا این شیاع. چه باشد. بلکه منشا 


احیاه میراث فقهی (هقد) 
استاد علی فاضلی 


استاد و پژوهشگر حوزة علمیة قم 


۱. ایقاظ النائمین 


۲.رساله الذهبية 


تألیف سید دلدارعلی نقوی نصیرآبادی (م۱۲۳۵۰) 


شرح احوال سید دلدارعلی نقوی نصیرآبادی هندی (م. ۱۲۳۵) 
مولف رساله ذهبیه 

سیّد دلدارعلی بن محمد معین نقوی نصیر آبادی لکهنویی» معروف به غفران مآب (ت ح 
۱۳۳۵-۲۹ نسب به سید نجم الدین سبزواری می‌رساند. این نجم الدین» از امرای سلاطین 
غزنویه بوده و به عزم بارتع شتا سالا د سره قاری ‌هتودان اب قلعم و ور آدیانگ | 
گشود و آنجا را مقر خود قرار داد و «جای عیش» نامید و هم اکنون «جایس؛ نامیده می‌شود. 

نسبت سیّد دلدارعلی, از طریق این نجم الدین یاد شده با بیست و سه واسطه به امام هادی 
علیهالسلام می رسد . 


در ابتداه علوم عقلی را از اعاظم فضلای هندوستان, مانند سیّد غلام حسین دکنی اله آبادی 


۳۱ 


ایا 
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و ملا حیدر علی (فرزند و شاگرد مولی حمداله سَند پُلوی) (م ۱۲۲۵) و باب اللّه جونپوری 
( با کرو یه مه لین لاف آکرفتر در رو کاز طلکی یادا نکمفدان بر کی که دهعاسال 
از او بزرگتر بودنده مباحثه کرد و فضل خود را بر آنان ظاهر ساخت؛ از آن جمله: 

* مولوی عبدالعلی لکهنویی حنفی(م ۱۲۲۵ سرآمد در علوم عقلی و متعصب در مذهب 
تسنن و تصوّف و صاحب تصانیف کیرکه دلدار علی در مذاکره با وی در شاه جهانپون 
اعتراضات او بر کتاب حمداله سَند پلوی را دفع کرد. 

دیگری, مولوی محمد حسن لکهنویی (ع۱۱۹۸یا۱۱۹۹) از بزرگترین علمای هند که او را 
همسنگ فارایی و اين سینامی‌پندارند. 

* سیّد دلدارعلی در مسجد جامع شاه‌جهان آباد (دهلی) با وی گفتگو داشت. 

سیّد دلدارعلی‌در سال ۱۱۹۳ به عتبات رفت و در محضر اساتید بزرگی. همچون وحید 
بهبهانی (م ۱۲۰۵) و سیّد مهدی بحرالعلوم (م ۱۲۱۲) و سیّد علی طباطبایی صاحب ریاض 
المسائل (م ۱۲۳۱) و سیّد مهدی شهرستانی؛ مبانی علمی‌اش را استوارتر ساخت. 

در راه بازگشت (سال ۱۱۹۶ به سبب فرا رسیدن فصل سرماء در مشهد مقدس رضوی 
اقامت گزید و در این چند ما به درس عالم بزرگ آن دیان سیّد مهدی اصفهانی شهید حضور 
یافت. در هنگام بازگشت نیز مفتخر به دریافت اجازه از او شد. 

در آن زمان که سیّد دلدار علی به هندوستان باز گشت, شیعیان آن سامان, مرکزی برای تبلیخ و 
دعوت نداشتند. از این روی در فقر فرهنگی فرساینده‌ای به سر می‌بردند. آن‌سان که در حقیقت 
از تشیع جز نام نشانی نبود. در همان زمان, ملامحمد علی کشمیری, ملقب به پادشاه (م ۱۲۲۱)» 
رداق وی فیلات تیاو سباعت تکافت ویر ام اصف کول حکران اردرا ناشن 
آن تشویق نمود. وی در آن رساله سیّد دلدار علی را به عنوان شایسته‌ترین فرد برای پیشوایی 
جماعت نام برد. رسالهٌ مورد گفتگو به نظر نواب سرفراز الدوله حسن رضاخان رسید و در پی 
آن, به درخواست او در سیزده رجب ۱۲۰۰ به امامت سیّد دلدارعلی» نخستین نماز جماعت 
شیعیان در لکهنو در دولتخانه (کاخ) ناب وزیر الممالک بر پا شد به تاریخ ۲۷ همان ماه در روز 
یگس آلمرسات تبا خبم ند گس 

سیّد دلدار علی, از قدرت و نفوذ اجتماعی بسیار برخورداری یافت. کلام وی را تأثیری عمیق 
بود و از این رهگذر گام‌های چنان بلندی در ترویج تشیع برداشت که نزدیک بود این مذهب 
در تمام بلاد اوّد فراگیر شود. بیشتر علمای شیعه که پس از او در هند ظهورکرده‌اند. از نسل او 
یا از پرورش یافتگان مکتب وی هستند. 


سید دلدار علی. از نگاه بزرگان 
به نام‌های اساتید سیّد دلدارعلی اشارتی رفت. بجز وحید بهبهانی دیگر اساتیدی که در عتبات 
و ایران از محضر آنان استفاده کرده است. اجازاتی به او داده‌اند که در این بحش. فقراتی از آن 
اجازات به مناسبت آورده می‌شود. 
سید بحر العلوم می‌نویسد: 
«وکان ممّن جذ فی الطلب و بذل الجهد فی تحصیل هذا المطلب و فاز بسعادتی 
لعلم و العمل و حاز منهما الحظ الأوفر الاأجزل السیّد الحسیب النسیب والعالم 
الثریب ذوالفطنة الوقادة والقريحة النقادة فخر العلماء والسادة السیّد دلدار علی بن 
السیّد محمد معین الهندی التصیرآبادی, لازال موققا بتوفیق اه ملحوظاً بعین اه 
فاٍئه آحد من شد الرحال لتحصیل العلم و الکمال و شرّق و غرّب فی الافاق و آقام 
عندنا زمناًفي بلاد العراق و قراً علن شطرآ من کتاب الوافی قراءة تحقیق و تدقیق و 
تدبر و تعمیق و صحبنی فی الحضر و السفر و تبیّن ی منه ورع و تقوی و حسن 
نظر.» ۱ 


سیّد علی طباطبایی صاحب ریاض المسائل, دربارة ایشان می‌نویسد: 
«وجدت السیّد السند الجلیل, والمولی الاولی النبیل العالم العامل الفاضل الکامل 

صاحب الفطنة الوقادة و القريحة النقادة منبع الفضل و الافادةء حاوی ضروب 
الکمالات. حائز قصب السبق فی مضامیر السعادات. مجمع بحری المعقول و 
المنقول. المترشح لاستباط الفروع من الأصول» لرضی المرضی, لقن القن؛ لد 
دلدار علی بن السیّد محمد معین الهندی النصیرآبادی, عامله الّه عبر بفضله الجلی 
و لطفه الخفی, ممّن اعتلی من الکمال ذروة سنامه وفاق فی العلم آبناء یامه و 
وصل الی وج المعالی بکد الا و سهر اللیالی و آلفيتة آهلا لاأن یتأسی بسلفنا 
الصالحین..». 

میرزا مهدی شهرستانی می نگارد: 


لسیّد الجلیل و الولد النبیل و المهذب الأصیل الفائز من قداح السعادة بالمُعلی 
و الرقیب العالم العامل الأدیب ذا الفهم الصائب و الذهن الثاقب السیّد دلدار علی...» 


میرزا مهدی |صفهانی شهید نگاشته است: 


۳۳ 


ایا 
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«فقد استجاز مّی السیّد السند. الماجد الأمجد. العالم العامل, و الفاضل الکامل 
صاحب الفطنة الوقادة, و القريحة النقادة, منبع الفضل و الافادة دخل الی کعبة العلم 
من باب الزیادق صاحب النسب العلی» سیدنا و مولانا السید علی الهندی والمدعو 


بسیّد دلدارعلی.» 


۱ اساس الاصول در رد الفوائد المدینه. تالیف میرزا محمد امین استرآبادی (م۱۰۳۱) که او 
را به عنوان پایه گذار مکتب اخباری نام‌بردار ساخته‌اند هرچند که در چنین تسمیه و تأسیسی قال 
و مقال‌ها می‌رود. میرزا محمد اخباری (مقتول به سال ۱۲۳۲) بر این کتاب سید دلدارعلی ردّیه‌ای 
نگاشته است به نام معاول العقول لقل عآساس الاصول. در مقابل چندتن از تلامذه سیّد دلدار 
علی. در رد آن «مطارق الحق و الیقین لکسر معاول الشیاطین» را تألیف نمودند. (در لکهنو در 
سال ۱۲۹۶ چاپ شده است) 

.شهاب اقب (عربی) در رد صوفیان. 

۳رساله در جواب مولوی محمد سمیع صوفی (رد صوفیان). 

۶. شرح حدیقة المّقین (فقه, فارسی. عربی) متن از ملا محمّدتقی مجلسی (مجلسی اوّل)؛ 
شرح باب الطهارت (مقداری عربی) و زکات و صوم. 

۵ رساله در صلاة حمعه (فقه عربی). در آن» قائل به وجوب تخبیری نماز جمعه شده و 
دیدگاه مجلسی -که در بحارالأئوار به وجوب عینی قائل گردیده است- را مورد نقد و نظر قرار 
داده است. 

"هی الافکار (اضو لفق عری )این ات تقلبکشی‌هایی ازفطالبپ فواتین عیرژاش قمی 
است و ناتمام مانده است. این کتاب در لکهنو در سال ۱۳۳۰ در ۳۹۲ صفحه چاپ شده است. 

۷رساله ذهبیه در حکم اوانی ذهب و فضه (فقه-عربی). یعنی همین رساله‌ای که در معرض 
دید و داوری خوانندگان قرار خواهد گرفت. 

۸رساله ارضین (فقه) در املاک و اراضی و معاملاتی که با کفار هند و غیر آنها واقع می‌شده 
است. 

٩‏ مواعظ حسنية و فوائد صفَیه (مواعظ و اخلاق - فارسی). پس از انعقاد نماز جمعه 
و جماعت به پشتیبانی نوّاب آصف الدوله و وزیر وی» نوّاب سرفراز الدوله در سال ۸۱۲۰۰ 


شخصی خطبه‌های نماز جمعه سیّد را گردآوری نمود و سید دلدار علی» خود. این مجموعه 


خطب را که بر مواعظ و مسائل ضروری در اصول و فروع اشتمال داشت. «مواعظ حسئیّة نام 
کرد. 

۰. مسکن القلوب عند فقد المحبوب (اخلاق عربی). این کتاب را برای تسلی خاطر 
خویشتن و نزدیکان در مصیبت فرزند جوانش سیّد مهدی (متوفای ۲۷ ذی الحجّه ۱۲۳۱ 
تالیف نموده است. وی در این کتاب. مصائب انبیای مرسلین و ائمه معصومین علبم دام و مراتب 
تسلیم و رضا به قضای الهی و مصائب بعضی از علما را ذکر کرده است. 

۱ اجازه وی به فرزندش. سید محمد سلطان العلماء (علوم حدیث عربی). اجازه مفصلی 
است و مهمترین منبع در نقد احوال سیّد دلدار علی. 

۲ اشارة ال حزان در مقتل سید الشهداء عبادم. 

۳. حاشیه بر شرح هداية الحکمة ملاصدرای شیراژی (فلسفه عربی) گویا حواشی سید 
سیر بخ ها کقابت وا 

۶ صوارم الالهیات فی قطع شبهات عابدی العزی و اللات (کلام. فارسی). اين کتاب در 
نقض باب الهیات (باب پنجم) تحفه انا عشریه عبد العزیر دهلوی است. 

۵. خسام الاسلام و سهام الملام (کلام. فارسی) که نقض باب نبوت کتاب تحفه است. 

7 احیاء السّه بطعن الامه (کلام. یی زره تساه نا لش 

۷. ذوالفقار (کلام فارسی). نقض باب تولی و تبّری کتاب تحفه است. 

۸. رساله غیبت. که در نقض بعض مطالبی است که صاحب تحفه دربارة امام زمانس) 
فده اسکم 

٩‏ مراة العقول ملقب به عماد الاسلام فی علم الکلام (عربی, کلام» که به همین لقب؛ 
اشتهار یافته است. کتابی است بسیار مبسوط و در آن اکثر مطالب کتاب نهایه العقول فخر رازی 
به نقد کشیده است. عماد الاسلام بر پنج مجلد اشتمال دارد: ۱. توحید, ۲. عدل, ۳ نوت . 
امامت ۵. معاد. جلدهای اوّل و دوم و سوم. در سال‌های ۱۳۱۸-۱۳۲۰ از سوی مطبعه عماد 
الرسلام معروف به قومی پربس: به چاپ رسیله است. 

آثار دیگری نیز از برای او برشمرده‌اند که در پانوشت کتاب آیینه حق نما (ص ۲۰۵-۲۰۶) 


آورده‌ام. 
شاگردان 
مولف آیینه حق‌نما نام ۳۳ تن از تلامذه وی را آورده» که با افزودن نام پنج تن از فرزندانش؛ 


در مجموع به ۳۸ تن می‌رسند. در اين مقام به نام سه تن از مشهورترین آنهاء بسنده می‌کنیم: 


تما 


احیاء میراث هند 


۳۵ 


ایا 
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مفتی محمد قلی (م ۱۲7۰) والد ماجد علامه میرحامد حسین (مولف کتاب ارجمند عبقات 
الاتوار) و دیگر فویون از فرزنتان سد دلتان علی: اولی آنهاء سلطان العلماء (م ۹ و آخرین 
آنهاء سید العلماء (م ۱۲۷۳). 


دربارةٌ رسالة ایقاظ النائمین و رساله ذهبیه 
کتابی است به نام آئینه حق‌نماء که یکی از تلامذه علامه سیّد دلدارعلی نقوی نصیرآبادی (سر 
سلسله خاندان اجتهاد و مروَج تشیّم فقاهی در هند)»؛ در گزارش احوال استاد مفضال خویش به 
تفر کرو اس جر فد ایق قابه ماه ماب یت 
دلدارعلی را مورد بررسی قرار داده. یکی از آن ابعاده درباره اشخاصی است که به معارضه با سیّد 
دلدارعلی برخاسته بودند. که در این میان به گزارش و نقد احوال دو تن بیشتر پرداخته: یکی» 
اقا مرا ایا تسا لسع غیازی. 
در باب آقا احمد بهبهانی» که در حدود ۶۰۰ صفحه از این کتاب ٩۰۰‏ صفحه‌ای, به وی 
احتصاص یافته است به تفصیل به نقد آثار و انظار او پرداعته است. در این میان در نقد آراء 
فقهی آقا احمد. در مسأله ثانیه در بحث جواز ایقاظ نائمین برای نماز نوشته: 
جناب آقا [احمد بهبهانی] فرموده است که بیدار ساختن نائمین برای نمان جائز 
نیست. و باز موافق عادت مستمرّه خود تلون فرموده. از بعضی اشخاص اظهار 
نموده که نزد من, ایقاظ نائم علی الاطلاق حرام نیست. بلکه مرجوح است. یعنی 
اعم از حرام و مکروه؛ چنانچه کافه معتقدین و مستفیدین ایشان, انکار این قول 
نمی‌نمایند. و چون درین باب رساله ایقاظ النائمین» که بعضی تلامذه جناب سیّد 
[دلدارعلی] (دام ظله) در همین مسأله نوشتهء کافی و وافی است. لهذا بعینه به نقل 


مولّف آئینه حق‌نماه سپس متن رساله مذکور را در کتابش مندرج ساعته و در پایان رساله 
نو تیا 
«مخفی نماند که منظور فقیر ازین اطالت کلام تنبیه بر اینست که اذکیای کرام 
و اتقیای عظام مطلع شوند بر این معنی که آنچه جناب آقای مزبور در هندوستان 
آمده فتوی به عدم جواز و عدم رجحان ایقاظ نائم دادند. مخالف دلائل کثیره و 
قیال سا تون اتاخفت وه 


۱. این کتاب, به تصحیح راقم سطور از سوی موسّسه کتاب‌شناسی شیعه |ٍن شاء له منتشر خواهد شد. 


و ظاهر است که قاعده اصولیه که به آن متمشک گردیده‌انده آن نیز در حقیقت 
ناشی از غفلت است. و مع هذا بالفرض والتقدیر اگر قاعده اصولیه موافق مزعوم 
ایشان هم می‌بود. درین باب که نائم چون عافل است برای هیچ امری او را بیدار 
نباید کرد. نظر به عمل اصحاب و احادیث کثیره و عقل سلیم که دلالت بر حسن 
بیدار ساعتن برای نماز که عمده ارکان ایمان است می‌کند. می‌باید از آن قاعده 
مستثنی باشد؛ چنانچه همین است حال اکثر قواعد اصولیه» مثل حجیت ظواهر قرآن 
و احادیث و کون الأمر للوجوب والنهي للحرمةء وکون العام حجّة و نحو ذلک؛ والا 
لازم آید جواز اجتهاد در مقابله نصّ و این درست نیست کما هو من المسلمات. 

خلاصه آنکه, چنین فتوی بدون تأمّل دادن و بر یک قاعده اصولیه - که آن هم 
ربطی به مذعا ندارد - اعتماد کردن و بر چنین فتوی افتخار فرمودن و بر علمای 
دیگر که قائل به وجوب يا استحباب باشند زبان طعن و لوم گشادن و تهجین و 


تنقیص ایشان درباره رساله ذهبیه نمودن بعید از دآب علما و صلحا است.» 


دربارة رسالة ذهبیه 
موف آئینه حق‌نماء در مسأله ثالثه, در بحث جواز استعمال ظروف طل و نقره در صورت عدم 
انحصار و عدم جواز بر تقدیر انحصار نگاشته است: 
«و اگر این مسأله را [آقا احمد بهبهانی]» اسناد به سوی صاحب مدارک و غیره 
بعضی از متأخرین می‌فرمود مضایقه نداشت. اما هر گاه نزد عوام |سناد آن به سوی ۳ 
خود نمود تا بنابر غرابت این قول فریفته و شیفته تبخر ایشان شوند و به غفلت و 1 
جهل اهل هند معتقد شوند؛ لهذا لازم آمد که به تدلیسات ایشان و تحقیق این مقام 
اعلام نموده شود. 
پس بدان که جناب آقا [احمد بهبهانی] در تنبیه الغافلین ! نوشته: 
«بدان که مسا محل خلاف است و استاد ما سیّد المجتهدین مرحوم سیّد مهدی 
طباطبائی تسه در رساله منظومه و بعضی دیگر به آن تفصیل قائل بودند. که اگر 


وضو بدون استعمال ظرف طلا و نقره میشر است» پس درین صورت هر گاه وضو 


به آنها گرفت عاصی است و لیکن وضوی او صحیح است. و اگر امر منحصر در 


ز یرطاب و واه که انعافلی (عایی وس یش ی از آن )موش دس فرساق لو مات مطالنی از 
آن نقل نموده بود که در آن موجود نبود و ظاهرا آقا احمد بر آن اضافاتی داشته که برخی از نسخ آن فاقد اضافات‌اند. 


۳۷ 


اتیوا! 
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استعمال آنها است و بدون آن وضو میشّر نیست» پس وضو صحیح نیست و باید 
تیمّم کند. و این قول در نظر قاصر اقوی است. و این نتیجه کلام جمعی است در 
اصول فقه. 

و توضیح مرامء آنست که در صورت اوّلی» تکلیف به ایجاد وضو بر مکلف شده 
است و ظرف و امثال آن و آب برداشتن از ظروف از مقدذمات وجودیه است؛ یعنی 
ایجاد واجب موقوف بر آنهاست و آنها را دخلی در ماهیت واجب نیست. پس 
درین صورت. امکان ایجاد آن به مقّمات مباحه که ظروف دیگر جائز الاستعمال 
باشد. هر گاه مکلف احتیار فرد حرام کرد مورث فساد ذی المقدّمه که آن عبادت 
باشد نخواهد شد؛ زیرا که نهی» متعلق به امر حارج از ماهیت عبادت شده است و 
آن» باعث فساد او نیست. پس با وجود امرء صادق است که تکلیف را به جا آورده 
است بر وفق امر. و مراد" از صحخت» همین است. اگر چه به سبب استعمال ظرف 
طلا و نقره معصیت کرده باشد؛ مثل آنکه هرگاه شخصی که مستطیع شده باشد 
حیوان شخصی را یا زاد و اسباب سفر او غصب کند و طیّ مسافت - که مقّمات 
ایجاد حجٌ است که آن عبارت از اعمال مخصوصه باشد - نماید حجْ آن صحیح 
است. اگرچه به سبب ظلم و غصب مال غیر عاصی باشد. 

و ازین کلمات. چنین اشتباه نشود که نماز در مکان غصبی نیز همین حکم دارده 
اگر چه در آن از راه دیگر خلاف واقع است؛ زیرا که کون و استقرار از اجزاء نماز 
است و آن در مکان غصبی منهی عنه است؛ به سبب نهی از غصب کردن. پس 
نهی از جزء نماز شده است و نهی از آن دال بر فساد اوست. و هرگاه جزء فاسد 
شد. کل فاسد می‌شود؛ زیرا که صت کل موقوف بر صحت جزء است و ما نحن 
فیه ازین قبیل نیست. 

و امّا در صورت انحصار امر در استعمال ظرف طلا و نقره پس می‌گوئيم که 
درین وقت. توجّه خطاب به وضو گرفتن با توجه نهی از استعمال ظرف طلا و نقره 
ی یکلا لا بظاق سای هقی آن ات شاه 
وضو بدون استعمال آن ها میسر نیست. 

پس درین وقت می‌گوئیم که سه احتمال است: 

اوّل: تقدم نهی بر استعمال ظروف و می‌گوئیم که عمل به نهی باید کرد و تکلیف 


ع : امر مراد و. 


به وضو در چنین وقتی نیست؛ به جهت آن که امر. مطلق است و نهی عام است و 
دلا لت عام از مطلق. اقوی است. 
یْم: عکس آن و می‌گوئيم که عمل به امر باید کرد و وضو گرفت. و استعمال 
ظرف طلا و نقره درین وقت جائز است. و تقدیم می‌کنم امر را به تقریب موهون 
بودن دلالت نهی, که عام است؛ نظر به «ما من عام لا وقد خص فیه». 
واین حرف موهون است؛ نظر به آنکه مطلق نیز همین حال دارد؛ زیر که مطلقی 
تس که تاکن 
سیّم: شک در تکلیف است که ندانیم کدام را ترجیح باید داد. پس شک در 
تکلیف به وضو خواهد بود. و این لازم دارد شک در رفع حدث ثابت. و استصحاب 
مقتضی بقای اوست. 
پس در صورت اوّل و سیّم حکم بر فساد وضو خواهد بود. يا به جهت عم امر 
به او؛ چنانکه در صورت اوّلی است و يا به جهت شک در تکلیف و رفع حدث به 
آن وضو؛ نظر به عدم قطع بر توجه حطاب به آن. 
و اما وسط. پس با قول به آن. وضو صحیح خواهد بود. و لکن دانستی که آن 
صحیح نیست و موهون است پس اقوی فساد خواهد بود و الّه العالم. 
نمی‌دانم که آن جاهلانی؛ ابلهانه که می‌گویند که: اصول فقه و طریقه اجتهاد. از 
ابو حنیفه است و باید که عمل به اخبار کرد در امثال این مقام, چه خاک بر سر 
می‌کنند؟ والحمد له علی التوفیق والهداية ). و" 9 
اکما 
بعد از نقل این مطلب از تنبیه الغافلین؛ مولف آئینه حق‌نما می‌نویسد: 
«آقول: !سناد این قول که به سوی منظومه سیّد غفران‌پناه [سیّد مهدی بحرالعلوم] 
نموده رجماً بالغیب است؛ و الا در منظومه - که موسومه به درّة است و حالا در 
کتب‌شانه جناب سیّد «من» موجود است -اثری ازین مسأله نیست و رساله مذ کوره 
بسیار طولانی نیست که ملاحظه آن بالاستیعاب متعشر باشد. پس هر که شک داشته 


باشد رجوع به آن نماید. 

و دلیلی که بر قول خود نوشته مأخوذ از کلام صاحب مدارک و دیگر علمای 
از 

و همچنین آنچه نوشته از مطلق بودن امر و عموم نهی. فرقی است که در کلام 


۱. انتهای کلام احمد بهپهانی در تنبیه الغافلین. 


۳۹ 


ایا 
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صاحب وافیه" و دیگر اصولیین موجود. 

طوفه آن کف :دلیل علانه که بر شلک ود ترشته مطلقا م کوو تکردبافد و این 
بعید از دب مصنفین است. 

بالجمله امری درین تحریر ایشان نیست که از ابکار افکار باشد. و اگر می‌خواهی 
که مطلع شوی بر تحقیقات آنيقه تازه پس گوش کن به رساله ذهبیه که ججناب سید 


منك (دام ظل) در این مسأله تصنیف فرموده. ) 


وی سپس رساله مذکور را در کتاب آثینه حق‌نما مندرج کرده و تصحیح این دو رساله بر پایه 
همین کتاب یاد شده صورت گرفته. 

نسخه‌های مورد استفاده در تصحیح دو رساله 

نسخه‌های مورد استفاده را به اختصار معرّفی می‌کنم: 

۱ نسخه عکسی کتابخانه دفتر تبلیغات اسلامی قم به شماره ۵ - ۱۰۸۶ (فهرست. 
ج ۲ ص ۳۲۱ -۳۲۰) به خحط شیخ غلام حسین بن شیخ لعل محمّد بن شیخ دلاور علی؛ 
متوطن قصبه سلون که در تاریخ ۲۰ ذی قعده ۱۲۳۲ کتابت شده بوده است. این تصویر از کتب 
اهدائی حاج محمّد کلاهی است به کتابخانه و در ابتدا معلوم من نشد که اصل نسخه در کدام 
کتابخانه نگهداری می‌شود. از غرائب اتفاقات و نوادر حوادث که پس از اتمام تصحیح این کتاب 
مستطاب رخ داد این بود که راقم سطور درباره تعدادی نسخه حطی مورد مشاوره و نظرخواهی 
قرار گرفت و با کمال تعجّب دریافت که یکی از نسخه‌های اصل همین نسخه مورد اشارت 
است که سال‌ها پیش در کتابخانه ناصریه - لکهنو بوده و حتّی مهر میر حامد حسین (صاحب 
ان ال واز )زان ی ک قیوشت که در وی تسیر | وبا ها یواست تال 
از فراع تا تشه را فبل شیر ندارم. 

از این نسخه با رمز «م» پاد کرده‌ام. 

۲. نسخه کتابخانه مکتبة العلوم. کراچی. در شناسه‌ای که بر برگ نسخه نوشته شده تاریخ 
کتابت آن را ۱۸ رجب ۱۲۱۷ مذکور داشته, ولی در تصویر متن آن چنین تاریخی مشاهده نشد. 
بنا به گفته دوست گرامی» جناب آقای شیخ طاهر عبّاس اعوان پاکستانی. که تصویر نسخه را 
تهیه کردند. هنوز کتاب‌های آن کتابخانه فهرست نشده است و ایشان این نسخه را در آنجا به 


۱. الوافیه ص۷۱ - ۷۵ و ۰. 
۲ انتهای کلام آئینه حنی‌نما. 


طور اتفاقی مشاهده کرده‌اند. 

مشابهات این نسخه با نسخه قبلی بسیار است. به این نسخه با رمز «ع» اشارت داشتهام. 

۳ نسخه کتابخانه مولانا آزاد. دانشگاه علیگر هند. به شماره ۳۰۷۹۲/۱ طفالهصطدان؟ 
از همین نسخه تصویری در مرکز نور - دهلی به شماره ۶ نگهداری می‌شود. برگ پایانی 
نسخه افتاده ولی در صفحه آخر آن به خطی جدید مصلّف را نجف علی - که بقطع اشتباه 
است -و نام کاتب را باقر علی و تاریخ کتابت را ۱۲8۳ ق ذکر کرده‌اند و من نام اين نسخه را 
«ل» قرار داده‌ام. 

این نسخ سه‌گانه» در رده‌بندی اعتباری نسخ, بیش و کم در یک پایه محسوب می‌شوند و 
نسخه‌های میانه حالی به شمار می‌آیند. 

+ نسخه کتابخانه رضاء رامپور هند. به شماره ۰.۵0۲۱ شماره کتاب ۲ (فهرست نسخه‌های 
حطی فارسی کتابخانه رضاء رامپون ج ۳ ص ۱۳۱). 
سال ۱۲۶۳ ق کتابت شده است و به این نسخه با رمز «» اشارت کردهام. 

این نسخه, در رده‌بندی اعتباری نسخ؛ پس از نسخ سه‌گانه پیش گفته قرار می‌گیرد. 

۵ نسبخه کتابخانه متا العلماء (نواده سید دلدارعلی). لکهنی به شماره ۷۰۸ 

این نسخه, در رده‌بندی اعتباری نسخ پس از نسخ چهارگانه پیش گفته قرار می‌گیرد. 

از این نسخه با رمز «ز» باد کرده‌ام. 

(. نسخه کتابخانه رضا» رامپور به شماره ۲ شماره کتاب ۳۳۹۲ (فهرست سخه‌های 
خطی فارسی کتابخانه رضا رامپور ج ۳( 

اغلاط این نسخه فراوان است. رمز نسخه را «ن» قرار داده‌ام. 

وله الحمد اوّلا وآخرّا کما ینبغی لکرم وجهه وعز جلاله» ونصلی علی محمّد وأله الطییین 
الطاهرین. 


تما 


۴۱ 


حخْ 

- مه بیج 5 
ِ وا 6*۳6 مساو - لیم 6 لججب مب 6-5۷ ۲ " 
‌ 


احیاه میراث فقهی (هقد) 


رسالهة ایقاظ النائمین 


تألیف یک ازشاگردان علامه سیّد دلدارعلی نقوی 


ما لخن ارم 

الحمد لّه الذي آرسل الرسل و نصب هداة السبل؛ لیوقظوا عباده من رقدة" الغفلة و الجهالة 
و یننهوهم عن سنة الحيرة و نومة الضلالة. و الصلاة و السلام علی سیّد المرسلین و آله الطیبین 
الطاهرین. 

و بعد. فهذه رسالة موسومة قاط التائمین و انباه"الراقدین» في تحقیق رجحان ایقاظ النائم 
تون لباک لفتاها بعبار هه نها تعاطا غان الطااب و له البرنق تلاح و اتصواب: 

بر صاحبان انصاف و تارکان جدل و اعتساف. که از خواب غفلت بیدار و از سرمستی جهل 
هشیاراند. مخفی و پوشیده نماند که جناب مستطاب آية له فی العالمین, جمال الحقَ و الملة و 
الدین, علامه حلّی سب‌زه» از اعاظم مجتهدین و اکابر متکلّمین فرقه حقّه " است. غزارت علم و 
ول 


0 انتباه. 


ن م: حق. 


۴۲ 


ایا 
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کمال آن جَناب. در آفاق عالم. مشهور و بر السنه عوام و خواص, مذکور است و ریاست فرقه 
ناجیه در زمانش به او منتهی شده و سلسله تلمَذ و استفاده کافه علمای متأخرین» مثل شهیدین 
و محقق شیخ علی و شیخ بهاءالدین و مولانا مجلسی و غیر ایشان |ٍلی زماننا هذء به آن جَناب 
می‌رسد؛ و " تا این زمان. احدی از علماء. در جامعیت علوم و کثرت تصانیف و حذت ذهن 
و جودت قریحه مثل آن جناب نشده است؛ و جمیع مجتهدین متأخرین, خوشه‌چین خرمن 
فضل و کمال آن عالی‌جناب بوده و " می‌باشند و به فضل و کمالش, معترف و از بحار افاداتش» 
مغترف‌اند. و از جمله کرامات * جناب ایشان است. آنچه سیّد نورال شوشتری * در مجالس 
الممنین‌نوشته" 
نی مان داشست که ختانی اسان در تهانک الا رل در میعت تال در سان اینکه اس مقتظی 
تکرار نیست. بعد کلام طویل فرموده: 
«ولا نسلم وجوب العزم و" لهذا فِنْ من دخل علیه الوقت وهو نائم» لا یجب 
علی من حضر" |نباهه "* ولو وجب العزم لوجب |نباهه کما لو ضاق وقت العبادة 


اه یجب انباهه ". انتهی. 


حاصاش اینکه اگر عزم بر فعل واجب واجب باشد لازم آید که بیدار کردن نائم» واجب بوده 
باشد در وقت نمان اگر چه وقت وسیع باشد؛ چنانچه در وقت مضیّق. بیدار کردن او واجب 


و از این عبارت. مستفاد می‌شود که وجوب [نباه - پعنی بیدار کردن نائم در وفت ضیق 
وک حور ی رایع تیف ان فا تالقتیا ک را نت روز وی ری 


۱ م: و 
۲ ل: + و 
۳ م: و 


۶ ل: -و از جمله کرامات. 

۵ ز: شستری. 

7 از ز. ن و از اینجا به بعد از «ن»: تا چند صفحه بعد افتادگی دارد. و در «ز» بعد از آن آمده: «و عبارت آن به تغییر 
پسیر چنین است». 

۷ و 

۸ در مأخذ: حضره. 

٩‏ : انتباهه و نیز در دو مورد بعدی. 

۰ نهاية الوصول الی علم لاصول: ط. موسسة آل البیت (علیمسلام) لاحیاء الراث ج ۲ ص ۱۰۱؛ و در چاپ موس 
الامام الصادق عله‌سلم» ج ۱ ص 21۱ و ذیل مورد استشهاد. أعنی «کما لو ضاق, الخ» از چاپ مزسسه آخیرالذ کر افتاده 


است. 


استدلال پدون اشعار حلاف ذکر کرده. 
وا ایضا؛ شیخ ابن فهد مبرس» که از مشاهیر فقها و اعاظم متورعین است و صاحب تصانیف 
کثیره, مثل کتاب مهذب البارع شرح مختصر نافع و کتاب عدة الداعی و موجز الحاوی وغیره 
است؛ چنین فرموده" 
او کر الترجیع و هو تکرار التکبیر والشهادتین مضاعفا؛ الا لتقية و غرض کجمع 
موتم و ایقاظ نائم كباقي الفصول " انتهی کلامه. 


و خلاصه مضمون این است؛* که ترجیع در اذان مکروه است؛* یعنی مکرّر گفتن تکبیر و 
شهادتین, زیاده بر آنچه شارع مقرّر کرده مگر برای تقیّه یا غرض دیگر مثل اجتماع مأمومین 
تیان با ره تام 

و این کلام هم دلالت بر رجحان ایقاظ نائم می‌نماید. چنانچه بر صاحبان عقل و دانش پوشیده 

و ایضا محدّث کامل, شیخ" حر عاملی «مه»بنده در وسائل الشيعةء تصریح به استحباب آن 
کرده و بابی جداگانه را معنون به این نحو فرموده: «باب استحباب الایقاظ للصلاة ٍلی آخره».۳٩‏ 
درین باب حدیث ابو البختری را نقل کرده به اسناد خود: 

علي بن آپي طالب سوت رسد عیه " خرج یوقظ الناس لصلاة الصبح, فضربه ابن ملجم" 
الحدیث.) 


و باز در مقامات عدبده روایات داله بر استحباب آن ذکر کرده؛ چنانچه پاره‌ای از آن. مذکور 
خواهد شد. 


و 9 جناب غفران‌ماب؛ شیخ محمدجعفر نجفی «علهلرحمه‌ولرضوان) - که از علمای عتبات 


۱ و 

1 ۵ م + که. 

۳ الموجز الحاوی (الرسائل العشر» ص ۷۲ 

۶ آنست؛ له ز: اینست. 

۵ که ترجیع در اذان مکروه است. از «ه» ل» افزوده شد. 

2 - شیخ. 

۷ »: الخ. 

۸ م ل: +و. 

٩ع‏ له ز: (ع. (): - صلوات اللّه وسلامه علیه. 

۰ محمد بن حسن لح العاملی؛ وسائل الشیعة ج۸ ص۲۸۳ باب ۱۳ ح ۱. 


۱ ازین. 


تیا 


رساله ایقاظ النانمین 


۴۵ 


عالیات و استاذ" جناب آقا احمد. که مذعی حرمت انباه" نائم‌اند (علی ما هو الشائع المشهور) و 
یا کراهت انباه (علی ما قیل) بوده‌اند؛ چنانچه آقای مزبور در کتاب «مراآة الأحوال جهان‌نما» که 
به طرز تواریخ نوشته. در بیان احوال خود. این عبارت نوشته‌اند : 
«و در خحدمت جَناب مستطاب معلی آلقاب» شیخ لمجتهدین و زبدة المدققین و 
عمدة المحفّقین, استاذی شیخ محمّد جعفر نجفی, به استفاده کتاب استبصار و شرح 
قواعد علامه (که خود [تألیف] می‌فرمودند) مشغول شدیم*» انتهی.* 


در کتاب کشف الغطاء در بیان تنبیه نائم چنین فرموده‌اند: 

«یستحبٍ ذلک؛ لأنْ ذلک حال الممالیک في حقّ مالکهم و لاه یدخل في باب 
شکر النعمة و لاه برجح في نظر العقل تنبیه النائم و الغافل؛ خوفا من فوات بعض 
الملاذ الجرنيةالدنيويّة علیه» من مأکول و نحوه؛" و کیف لایرجُح فوات النفع الابدي؟! 
و الذي یظهر من طريقة السلف و وضع الذان و فعل علي مبدم ليلة الجرح والجهر 
بنافلة الیل معللة" بتنبیه " الغافل و ایقاظ النائم وفي ۱ حدیث: «ذا ًیقظ الرجل امرآنه 
من اللیل فصلیاء حسبا من الذا کرین» و ظاهره النافلة فضلاعن الفریضة؛ و في" حدیث 
الدیک: آنه نهی عن سبّه» لاه یوقظ للصلاة؛ العمل علی الاستحباب .» انتهی. 


و مفاد این عبارت استحباب ایقاظ نائم است؛ برای اینکه همین طریقه ممالیک است در حق 


مالک خود - یعنی مملوک را برای خدمتگزاری* آقای خود. بیدار می‌توان کرد - و هم نظر به 


2" 

اما 

۱. ل. م: استاد و نیز در مورد بعدی. 

۲ انتباه و نیز در مورد بعدی. 

ع نوشته. 

۶ زن ها ل: شدم. مرآة الأحوال. چاپ انصاریان. ج ۱ ص ۲۱۰ - ۲۰۹. 
۵ م‌ + که 

1 از «ل» و ماخذ. و در ساثر نسخ: تنبه. 
#ع م: نحو. 

۸ در ماخذ: فکیف. 

٩‏ در مأحذ: معلل. 


۰. از «ل» و مأخذ. در ز: تنبیه. در ساثر نسخ: تنبه. 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


۱. در ماأخذ: -فی و در مأغذ فقره «و حدیث فعل علی (علیه‌اسلام) ليلة الجرح» بعد از فقره «ایقاظ النائم» واقع شده است. 


۲ م: + فیی: 
۳. کشف الغطاء ج۱. ص۳۲۸ و در چاپ سنگی: ص ۷۰ - 1٩‏ 


٩۲ پاییز‎ 


6 در نسخ: خدمتگذاری. 


6 
0 


اينکه» نزد عقل مستحسن می‌نماید تنبیه نائم و غافل, در وقتی که حوف فوت" لذْتی از ُذات 
دنیویّه باشد. مثل مأکول و مشروب؛ پس چگونه مستحسن نخواهد بود |نباه او به سبب خوف 
فوت نفع ابدی و ثواب آخروی» که به مراتب بهتر و زیاده‌تر است" از منافع فانیه دنیویه؛ و هم 
نظر به اینکه طریقه سلف صالح همین بوده؛ و ایضاٌ مقر فرمودن اذان قبل از نماز و بیدار ساختن 
ناب امیرالموزمنین عب‌ده این مج رادر شب ضربت و معّل بودن جهر در نافله شب تنبه غافل 
و ایقاظ نائم دلالت بر استحباب آن می‌کند؛ و همچّنین آنچه در حدیث وارد شده* است که: اهر 
گاه شخصی بیدار کند زن خود را؛ پس وقت شب. هر دو نماز بگذارند. محسوب می‌شوند هر دو 
از ذاکران و یاد کنندگان الهی» و ظاهر آن مقتضی این است" که مراد از ایقاظ مذکور بیدار کردن 
برای نماز" شب که سنّت است" بوده باشد. پس برای فریضه به طریق آولی مستحب خواهد بود؛ 
و نیز در حدیث وارد شده است که: «بد مگوئید و دشنام مدهید مرغ را؛ زیرا که او بیدار می‌کند 
برای نماز.» پس این همه دلالت بر استحباب دارد.» انتهی تر جمته ریا 

و تفصیل این دلائل عن قریب باکمل وجوه به معرض بیان می‌آید. 

و این عبارت. چنان که می‌بینی» برای بیدار ساختن خفتگان فراش بی‌خبری کافیست*. عجب 
است " که آقای مذکور, از حکم استاذ"" خود از دلائلی که ذکر فرموده غافل شده فتوی به عدم 
جواز |نباه" نائم برای نماز و یا کراهت آن داده‌اند. و دلیل ایشان چنانچه مسموع شده اینست که 
نائم, در وقت نوم غافل و غیرمکلف است و تنبیه" غافل و تکلیف او بنا بر قواعد اصول فقه 
جائز نیست. و این مزعوم ایشان, ناشی از غفلت است. بنا بر وجوه عدیده که در ضمن ایقاظ 


بیان نموده می‌شود. 


۱. فوت از ۸ ل» افزوده شد. 
۲.: انتباه. و جای آن در «ل» پاک شده. 
۳ زیاده‌ترست. 

4 صلوات اللّه و سلامه علیه. 
۵ ز: گشته. 

7 اینست. 

۷ م‌ -نماز. 

۸ع - است. 

4 ل: کافی است. 

۰ ۱ ل: عجبست. 

۱ اوستاد. 

۲ انتباه. 


۳. از «ل». در ساثر نسخ: تنبه. 


۹ 


رساله ایقاظ النانمین 


۴۷ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


-6 
-‌ 


ایقاظ 

بدان که از جمله آنچه قلع ماده مزعوم ایشان می‌نماید این است" که ظاهر آنچه در کتب 
اصولیه ملاحظه فرموده‌اند که تکلیف غافل. غیرمجوّز است. معنی آن به خیال شریف ایشان 
نگذاشته؛ چه ظاهر است که مراد علمای اصول, اینست" که مادامی که غافل. غافل * باشد. تکلیف 
او چون از قبیل تکلیف ما لا یطاق است. جائز نخواهد بود و مستحق عقاب بر ترک فعل نخواهد 
لسکا آگر کسی راییته باه نازرا تکلیفت به صلاد کردق» بفون آپنکه از بیدا شود 
جایز نیست. اما تنبّه غافل - یعنی" بیدار" کردن نائم - پس چون تعریض به ثواب است" و در 
معرض قرب الهی آوردن است. جائن بلکه راجح خواهد بود. 

و" چگونه چنین نباشد حال آن که بر این" تقدیر بعثت " انبیاء و رسل و نصب ائمّه دین 
مدمه همه لغو و عبث می‌شود؛ چه مبعوث [لیهم غالا غافل می‌باشند و قبل از بعشت۱» غیر 
مکلف؛ چنانچه قوله ر: و ما كت مُعَذبنَحی نَبْعت سول به آن شهادت می‌دهد. پس چرا 
حق تعبی غافلان بیچاره را در کلفت تکلیف و مشّت عبادت انداخت." و می‌باید که تنبیه‌شان ۳ 
که" مستلزم تکلیف ناشی از بعثت انبیاست»" بر این" قاعده قبیح باشد و غیرجائز و مذهب 
سنیان" در باب قبح" تکلیف و عبث بودن آن» درست بوده باشد العیاذ باه من ذلک! 


۱. از از هم ل)». «ع: تنبیه. و جای آن در (م) سفید مانده است. 
۵ ۹ ایتنست. 

۳ م: این است. 

۶ ز ه: -غافل. 

۵ ز: «و) بدل «یعنی). 

1 شود جایز. تا اینجا از « ز. ل» افزوده شد. 


٩‏ برین 

0۰ بعت. (م): نصب. 

۱ بعت. 

۲ ع: انداخته. 

۳ ( و ظاهر «م»: تنبّه‌شان. 
۶ م ع: - که. «م): + تکلیف. 
۵ انبیا است. 

برین. 

۷ پایان افتادگی از «0). 


۸. از «ل)». در اه 0: قبیح. و در (ع ع۲: - قبح. 


و طرفه اینکه بر این تقدین تصنیف کردن رساله تنبیه الغافلین» که از مصنفات جَناب آقای 
مذکور است هم عبث می‌شود. 

آعلاوه آن که بنا بر تقدیر قول به کراهت. دلیل مذکون زیاده‌تر بی‌ربط می‌شود." کما لابخفی. 

و* از آن جمله اینکه: از جمله علل و اسباب استحباب اذان» تنبیه" غافل و ایقاظ نائم است؛ 
چنانچه جناب شیخ جعفر هم" به آن اشاره فرموده و هم دلالت می‌کند بر آن» روایت فضل بن 
شاذان فی العلل عن الرضا عیهدم آنه قال: «ثما 7 الناس بالاًذان لعلل کثيرةة متا ایکون نا کیرا 
للناسي" و تنبیهاللغافل و تعریفا لمن جهل الوقت و اشتغل عنه»* ۱ 

یعنی جناب امام رضا عیدم" فرموده" که حکم نکرده شده‌اند مردمان به اذان» مگر برای 
مصلحت‌های کثیره؛ از آن جمله است: تذکیر و یاددهی برای سهو کننده"" و تنبیه غافل و آگاه 
کردن کسی که" جاهل به وقت نماز بوده باشد و مشغول به امور دیگر باشد. 

و جَناب شیخ جعفر" مقدم الذکر, استاد؟" آقای مزبور, در کتاب مذکور می‌فرمایند*: 

«و للٌذان فوائد کثيرة؛ منها: الاعلام بدخول الوقت؛ لتیقظ النائم و تذکر الناسي و 
نباهة الغافل)۹ 


یعنی برای اذان, فوائد کثیره است؛ از جمله آن, اعلام به دحول وقت است. برای بیدار کردن 


ع م‌: بر. 

رب 

۲ م: - می‌شود. 

11 ۵ - و. 

۰.0 تنبه. 

1 م: - هم. 

۷ متن موافق با کتاب «من لایحضره الفقیه» است و در علل الشرائع و عیون اخبار الرضا: «للساهی» و بر این اساس 
ترجمه شده است. 

۸ کتاب من لا یحضره الفقیه ج ۱ ص۲۹۹ ح ۶ علل الشرائع؛ ص۲۵۸ باب نله ٩‏ عیون آخبار ال رضاعله لسلامه 
جح ص ۱۱۲ باب لاه ۱؛ وسائل الشیعت ج ۵ ص۶۱۸ باب ٩‏ 111 

4ع: علیه الصلاة والسلام. 

۰ ۵ ز: فرمود. 

9 ۵ کل 

۲ م‌: - که 

۳ مر خوم: 

۶ ن اوستاد. 

0 می‌فرماید. 

1 کشف الغطاء ج۳ ص۱۶۸ و در چاپ سنگی. ص‌۲۲۸. 


۹ 


رسالهایقاظ النانمین 


۴۹ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


ت 


نائم و تذکیر ناسی و متنبّه" شدن غافل. 
و باز جناب شیخ بعد کلامی می‌فرمایند: 
و تکرار الاربع بالتکبیر: واحدة لتنبیه الساهي و الغافل و الثنية لتنبیهالناسي و الثالثة 
لتنبیه النائم و الرابع لتنبیه المتشاغل" انتهی. 


و غافل است و دیّم برای تنبیه ناسی و سیّم برای بیدار کردن نائم و چهارم برای تنبیه کسی که 
مشغول در امور بوده" باشد و غافل از نماز. 

و از آن جمله اینکه: اذان» اعلام موضوع است برای محض تنبیه غافلان و بیدار ساختن 
خفتگان؛ کما بل علیه» ما روی الشیخ فی الصحیح؛ عن ابن سنان؛ عن آبي عبد الّه (علیه لسلام)" قأل: 
قلت له.ِن لس موَنً[یون] بلیل فقال:آما نلک ینف لجیران؛نقیامهم الی صلاة الیل 

ملخص مضمون آن که راوی به خدمت جناب امام جعفر صادق عبده" عرض کرد که برای 
موی هنت که خر قباس رین | حتف مد ند از که این افال یراق فسایکان 
نفع دارد تا برای نماز شب برخیزند". 

و روی ابن سنان. فی الصحیح, قال: سألته عن النداء قبل طلوع الفجر فقال: لا باس وأمَا السة فمع 
الفجر؛ فان ذلک ینفعالجیران . 

یعنی سوال کردم از جناب صادق عیسم"" از اذانی که قبل از طلوع فجر باشد. فرمود: باکی 
۱. ن تنبیه. 

۳ کشف الغطاء ج ص۱۶۱ و در چاپ سنگی. ص‌۲۲۸. 

1 ایتسیبت: 

۵ 1 شده. 

زع نه ل: +(ع). 

۷ تهذیب الاأحکام. ج۲: ص۵۳ ح ۱۷۷؛ وسائل الشیعةء ج۵ ص ۳۹۱ - ۳۹۰ باب ۸ ح ۷ در مأخذ: «الصلاة» بدل 
«صلا اللیل). 

۸ - علیه السلام. 

.٩‏ در «ع» ع در اینجا اضافه‌ای هست که تکرار و ترجمه همان حدیث قبلی است: و روی سنان [کذا] فی الصحیح؛ 
عن ابن سنان عن آبي عبد اه قال:قلت له لا موذْناً بلیل فقال: مان ذلک ینفع الجیران لقیامهم (لی صلاة اللیل. 
ملخص‌مضمون آن که راوی به خدمت جٌناب امام جعفر صادق (عله‌لسام) عرض کرد که برای ما مودّنی هست که آخر 
شب اذان می‌گوید. فرمود که اين اذان برای همسایگان نفع دارد تا برای نماز شب برخيزند. 

۰ تهذیب الأحکام. ج۲ ص۵۳ ح ۱۷۸؛ وسائل الشیعت, ج۵ ص ۳۹۱ باب ۸ ح ۸ بحار الأنواره ج ۸۰ ص ۱۱۱ 


ح 1 
۱ - علیه السلام. 


نیست" لکن " اذانی که سنت است برای نماز: پس وقت فجر می‌باید؛ و اذانی که پیش از صبح 

صاحب مدارک بعد از نقل هر دو حدیت. فرموده: و پستفاد من قوله عیه‌لسلم: «وآما السنة فمع 
الفجرا؛ الاذان المتقدم علیه» لمجرد التنبیه, فلایعتد به فی الصلاق وهو کذلک؛ انتهی. 

یعنی مستفاد می‌شود از قول آن حضرت: «وأمّا السنة فمع الفجر» این که اذانی که مقدم* بر صبح 
است. برای مجرّد تنبّه است؛ پس اعتداد نکرده خواهد شد به آن اذان در نماز. 

و همچنین جناب ملا ابوالقاسم چابلاقی در کتاب مرشد العوام» در بیان اذان اعلام" فرموده 

و او آن حمله آنچه مولانا مجلسی در بحار روایت کرده: قال الراوی: وکان من کرّم خلاقه 
َّه ِققد لنائمین في المسجد. ویقول للنانم:الصلاءّ زحمک " له قمالیالصلاةالمکتوبة علیک. نع یتلو 
ان الصلاة تنهُی عن الفحشاء والمنْکر4." ففعل ذلک علی جاري عادانه " مع النائمين في المسجد 
حتی |ذا بلغالیالملعون فرآه نائماً علی وجهه قال لها هام من نومک مفا؛ ها تومة یمه له وهي 
نومة الشیطان وتومة هل النار بل نم علی یمینک؛فاتها نومة العلما» آوعلی سا رک؛فاهانومة الحکما» 
ولا تنم علی ظه رک فانها نومة نمیا" . 

حاصل مضمون هدایت مشحون این خبر هدایت اثره آن که» راوی می‌گوید که از جمله 
اخادی کرنمه حتات امیر المز مین ان بود ۲ کد فا رای بدعال کسانی هش سجا 


۱. ز ن هم ل: ندارد. 

۲ ل لیکن. 

۳ همسایگانست. 

۶. مدارک الاحکام. ج۳: ص‌۲۷۸. 

دزن ه له متقدم. 

له تنبنه: 

۷ مرشد العوام ص ۱۵ نسخه حطی کتابخانه کاشف الغطاء - نجف. 
۸ در بیان اذان اعلام. از «ن, هم ل» افزوده شد. 

٩‏ .ماع حطی: خفتگانست. 

بو اتلد برحمک. 

۱ در مأخذ: الصلاة یرحمک الّه الصلاة. 

۲. العنکبوت (4۵: ۲۹). 

۳ در ماخذ: ففعل ذلک کما کان یفعله علی مجاری عادته. 
۶ بحار الوا ج4۲ ص ۲۸۱. 

۵ ز ل: +علیه السلام. (0ن): +(ع) 

1 م: بوده. 


ات 


۹ 


رساله ایقاظ النانمین 


۵۱ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


4 
هِِ 


می خوابیدند. می‌فرمود" و می‌گفت نائم را: الصلاةا رحمک الّه؛ برخیز به سوی نماز که واجب 
است بر تو. بعد از آن می‌خواند اين آیه را: #ِنْ الصلاة تنهی عن الفْخُشاء والمْنْکر» یعنی به 
درستی که نماز منع می‌کند" از فحشاء و منکر, که امور قبیحه باشد. پس در شب ضربت. بنا 
بر عادت جاریه مستمره خود." همه نائمین را بیدار فرمود تا اينکه بر سر ابن مَلجَم رسید. پس 
دید که او بر روی خود خوابیده. فرمود که: برخیز از خواب خود که" خواب کردن به این طور 
که" باعث مقت و غضب الهی است و این خواب شیطان و خواب اهل نار است؛ بلکه خواب 
کن بر جانب راست. که آن, خواب علما است؟؛ يا بر جانب چپ که آن, خواب حکما است؛ 
و خواب مکن بر پشت خود. که آن» خواب انبیا است* 

پس, از این حدیث. واضح گردید که از عادات" مستمره آن جناب بیدار کردن خفتگان و 


ِ 


تفقّد به " حال ایشان بود و "معلوم است که قول و فعل و تقریر امام, حجّت است و اصل, 
اشتراک تکلیف است لا ما آعرجه الدلیل, پس باید که انب" نائم تأسیا به آن جناب مستحب 
باشد. بلکه احتمال وجوب هم دارد. 

توهُم نشود که خوابیدن آنها در مسجد. قرینه اجازت آنها در باب بیدار کردن است و مراد 
آقای مذکور, نهی از ایقاظ کسانیست که اجازت آنها" معلوم نباشد؛ زیرا که این توم فاسده*! 
است بنا بر چند وجه: 


ول آن که: دلیل آقای مزبور؟؛ که عدم جواز تکلیف غافل و نائم باشد. شامل هر دو فرد است. 


(. ن: می‌فرمودند. 

۲ یرحمک اله. 

گع: می‌نماید. (م): نماید. 

۶ ن: - خود. (00: - مستمره خود. 
۵ : - خواب خود که. 

1 از ۰ در ساثر نسح: - که. 
۷ ع: علماست. 

۸ حکماست... انبیاست. 
4 م‌ که عادت. 

۰ ع م‌ با. 

۱ م: -و. 

۲ انتباه. 

اللای م آن. 

۶ ل: فاسد. 


۵. از «ع لا در ساثر نسح: «مذبور» و نیز در مورد بعدی. 


پس تخصیص به بعضی دون بعضیی, هادم اساس دلیل مذکور است. 

دیّم" آن که: دانستی که جَناب شیخ جعفر استاد" آقای مزبور استدلال کرده به فعل آن حضرت؛ 
۳ بیدار کردن» علی الاطلاق. پس در حقیقت. |ٍسناد غفلت و قصون به 
طرف شیخ مذکور" است که اعلم و افضل و اعرف به اصول فقه بوده, به نسبت آقای* مزبور*. 

سیّم آن که: ظاهر حال جمیع ممنین و مسلمین, اجازت بیدار ساختن برای نماز است. مگر 
[اینکه] کسی که" مریض باشد و متضرَّر از بیدار کردن" شود. که آن خارج از ما نحن فیه است 
قطعاٌ و سابق معلوم شد که جناب شیخ جعفر, فرموده که انب" برای بعضی فوائد دنیویه, جائز 
است و مستحسن؛ پس برای نفع اخرویه نیز مستحسن باشد. و از آن جمله این که در اعصار 
و ادوار از" صدر سالف الی الان» معمول و شائع بوده " که مسلمین, زنان و فرزندان خود را به 
نت واب برای نماز بیدار می‌ساختند! . 

و بنا بر قول" مذکون می‌باید که مرتکب امر نامشروع شده باشند. و قطع نظر از سیرت 
سلف ترغیب شارع هم بر آن وارد شده؛ تال علیه ما زو وضع آبی بصی الب قوف قال شالت 
هی ۳ م " علیه الطعام؟ فقال: :(ذا کان الفجز کی لبیضاء . قلت: فمتی 
تحل" الصلا فقال: (ذا کان کذلک. فقلت: لس في وقت من تلک الساعة ة لی آن تطلعالشم؟ فقال: 


یو تا عء 


له تما تذها" صلااّ مصبیان, نع قال هل یکن یمد الرجل آن یَصلي فيالمسجد ثم ی رجج فیِنّةآهلّه 
وله ۱ 


۱ ع: وجه دوم و در «م» جای آن سفید مانده ولی مقدار سفید مانده با (ع) تطابق دارد. 
۲ ن: اوستاد. 

۳ ۵ مذبور. 

۵ ن‌. : مذبور. 

۳ زژ ن‌. ۵: - که 

۷ م‌ ساختن. 

۸ انتباه. 

۰ ع م‌: بود. 

۱ م‌ ساختند. 

۲ م: + هدا. 

لاه" : ‌ِ بجرم. 

1 زن: بحمد. در ساثر نسخ: بحمده. 

۵ در نسخ: یعدها. 

1 تهذیب الأحکام ج۲ ص۳۹ ح ۱۳۲ الاستبصار ج ۱ ص۳۷۲ ۰ج ۲ وسائل الشیعةء ج 6 ص۲۱۳ باب ۰۲۸ 


۹ 
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و مفادش, حتْ و ترغیب است بر بیدار کردن اهل و عیال, پیش از رفتن مُصلی به مسجد 
برای نماز. 

و هم ی ععمو ل سا بو که کتبانی را کایین شسضا خو ات کرنلک رقت مار ستاو 
می‌نمودند بلانکیر آحد علیهم. 

و نیزه در قصّه فتح مکه حکایت کرده‌اند که «عبّاس» عم رسول الّه ملدعبهراهرسنب»" ابوسفیان 
را به خدمت آن حضرت آورده و آن حضرت. او را امان داد. آچون صبح شد. دید که مردم 
یکدیگر را بیدار می‌کنند. از مشاهده این حال. اضطراب عظیم به خاطرش راه یافت. از عبّاس, 
تفا ان را استفسار نمود. عبّاس گفت که: این بیدار ساختن برای اقامت مراسم عبادت و ادای 
وظائف طاعت است. ابوسفیان گفت که: چند نوبت در شبانروزی" به این طاعت قیام می‌نمایند؟ 
عبّاس گفت که: پنج بار.»" 

و دلالت این خبر بر آنچه در صدد آنیم کمال وضوح دارد. 

و از آن جمله, آن که اگر انباه" نائم برای نماز: جائز نمی‌بود جبرئیل به گفتن اذانه جَناب رسول 
خداا را بیدار" نمی‌فرمود؛ عن منصور بن حازم؛ عن آبي عبداللّه علیه اسلام" لام تیا بالآذان 
علی رسول اه شیر نسم کان رأسه في حمر علي فَذن جبرئیل وآقام فلا انتبه رسول اه سل شعبب, 
رنه" قال: ی علی! سمعتّ؟ قال نعم.قال: حفظت؟ قال:نعم ۱ قال: دم بلالافعلٌه» فدعا علي لا ۱ 


یعنی جناب صادق یسم" فرمود که: «جون جبرئیل از جانب رب جلیل نزول نمود و 


۳9 
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۱. ۰0 ه: رسول خدا. (ع م ز»: + (ص). و جای آن در «ل» پاک شده. 

۲ +و. 

۳ ل: شبانه‌روزی. 

۶ بیدا نشد. 

۵ : انتباه. 

1 ن. ز: + (ص). 

۷ م: +ساختن. 

۸ ل: -علیه السلام. 

٩‏ ز.ع: + (ص). 

۰ + (ص). 

۱ قال حفظت؟ قال نعم»از «ن ه ل» افزوده شد. 

۲ الکافی؛ ج۳» ص۳۰۲ ح ۲؛ کتاب من لا بحضره الفقیه ج۱. ص ۲۷۲: ح ۸1۵: تهذیب الأحکام ج۲ ص ۰۲۷۷ ح 
6۹ وسائل الشيعة» ج 4 ص۳۹۹ باب ۱ ح ۲؛ بحار وان ج 4۰ ص 1۲ 2 .٩۱‏ 
۳ ۵ ل - علیه السلام. 


حکم اذان برای جناب رسالت‌مآب" آوردآدر آن وقت» سر مبارک آن حضرت لیا علهرلهرسلم» 
بر زانوی جناب امیرامید بوده و آن حضرت در استراحت بودند. پس جبرئیل اذان و اقامت 
گفت. پس چون جناب رسول محد! (صلی اه علیه وله وسلم)" بیدار شد» فرمود که: یا علی! شا اذان 
و اقامت را؟ فرمود: بلی. باز فرمود که: حفظ کردی آن را؟ فرمود: بلی. پس آن حضرت فرمود 
که: بلال را طلب کن و تعلیم" اذان به او نما" پس حضرت امیر «ب‌دم» بلال را طلب فرمود 
و" اذان را به او آموعت۸0 


و از آن جمله است. حدیث دیک که سابق در کلام شیخ جعفر مذکور گردید. و در کافی 


ین از «قال سمعث آبا الحسن, یقول الدیک أَحسن صوتاً من الطاووس, وهو أعظم ب رک نیک 
في مواقیت الصلاق»" 

یعنی مرخ" خوش آوازتر از طاوس است و زیاده‌تر از روی برکت است. متتبّه [است] و بیدار 
می‌کند تو را در اوقات نماز. 

و از آن جمله آن که امر به انباه " نائم در بعضی احوال دیگر» سوای نماز هم وارد شده. پس 
برای نماز به طریق اولی محمود خواهد بود. قال الصادق عیه‌سدم۳: «من رأیتموه تاتما غلی و خهه 
و و ۱۳ 


فانبهوه» 


یعنی: جَناب صادق می‌دم* فرمود: «کسی را که ببیند" بر روی خود خوابیده است» پس 


ع + ر(ص). 
۲ ع م‌: آورده. 
۳ عم ز: + (ص). 
2۰" 2 
ع 9 + که ۳ 


۵ ع م(: -و تعلیم. 

1 «یاد ده» بدل «نما). 

۷ م: و 

۸ در «ع «از طاوس است و زیاده‌تر» که در عبارت بعد خواهد امد و زائد است ظاهرا. 

4 الکافی» ج1» ص 0۵۰ ح ۳؛ وسائل الشیعةء ج ۰۱۱ ص۵۲7 باب ۳۹ ح ۳؛ بحار الانوان ج1۲: ص4 ح ۷ و ص 4۱ 
ح ۳ و در مصدر صدر حدیث این چَنین است: «ذکر عند آبي الحسن علیه اسلام حسن الطاووس. فقال: لا پزیدک علی حسن 
الدیک الّبیض شي . قال: وسمعته یقول: الدیک.. 

۰ مژلّف «دیک» را به «مرغ؛ ترجمه می‌کند. چنان که گذشت. 

۱ انتباه. 

۲ ل: + علیه السلام. «زه ۵) (ع). 

۳. کتاب من لا بحضره الفقیه, ج ۱. ص ۰0۰۳ ح 44۳؛ الخصال, ص۱۱۳ آبواب لشمانین وما فوقه ح ۱۰؛ وسائل الشیعقه 
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ج1. ص۵۰4 و ۵۰۵ باب 6۰ ح ‏ و ۱۲؛ بحار الأنوان ج۱۰: ص۱٩‏ ح ۱ و ج۷۳ ص۱۸1 ح ۱. 
۶ م: - علیه السلام. 
۵ کذا. 


۵۵ 


ایا 
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مت 
0 


بیدار کنبد او را.» 

و بنا بر مزعوم آقای مذکور. می‌باید که به طریق اولی» بیدار کردن در صورت مزبوره" جائز 
نباشد؛ حال آن که حدیث مزبور»" دلالت صریحه بر حلاف دعوی" ایشان دارد. قال المولی 
الأولی المقدس الاردبیلی؛ فی شرح الارشاد. بعد نقل الحدیث المزبور: «و فیه* دلالة علی جواز 
ایقاظ النائم, کما في بعض ال خبار الصحیحة*» انتهی 

و هم. از آن جمله است. صحبحه معاویه بن عمّار قال: قال لي:«فرَفي الوثر في ثلانهن" بقل 
هو له آحد4 و سلم فيالر کعتین» ثوقظ الرق و تَأمر بااصلاق»" 

و عنه قال: «قلت لأْبي عبد اه سبم»لتسلیم في ركمتي لوتر؟ قال توقظ" الاقد و کلم بالحاجة»* 

ملخصش آن که فائده تسلیم آن است " که بیدار کنی خفتگان را و حکم نمائی مردمان را به 


نماز و تکلم نمائی به حاجت خود. 
و این هر دو حدیث هم صریح بر فضیلت و استحباب بیدار کردن و حث "و ترغیب بر آن 
دلالت دارد. 


و هم »از آن جمله است. روایت آبی حبیب قال: «قلت لابي عبد ال اي رح آطحن فیها لس 
فقو فاصني ولآ لغلمنانم فآضرب الحانط لوق فقال نعم نت في طاعة ریک تَطلب رزقک. 
[لا باس" ]). 

و این روایت را شیخ خر در وسائل. در باب «جواز اٍیقاظ نائم ۲ بضرب حائط» نوشته «وفیه 
رواية آحری تقرب منها» 


۱ از (عا» در ساثر نسح: مذبوره. 

1 ۴ ن: مذبور. 

ع دعوای. 

۶ ل: -وفیه. 

۵. مجمع الفائدة والبرهان فی شرح |ٍرشاد الأْذْهان, ج ۲ ص ۳۲۷. 

1 در مأخذ: نلانتهن. 

۷ تهذیب الأحکام. ج ج۲» ص۱۲۸» ح 1۸۸؛ وسائل الشیعة» ج 6 ص1۶ باب ۸۱۵ ح ۰۷ 


۸ در نسخ: توقد. 

4 تهذیب الاحکام. ج۲ ص۱۲۷ ح ۸۷؛ الاستبصار ج ۱ ص۳۶۸ ح ۲ وسائل الشیعتء ج 4 ص1۶ باب ۰۱۵ 
ح‌ 1 

۰ .ع: انست. «ن» ۰»: این است. «ل»: اینست. 

۱ م: -و حت. 

۲ وسائل الشیعتء ج ص۲۵۹ - ۲۵۵ باب ٩‏ ح ۵؛ کتاب من لا بحضره الفقیه. ج۱» ص ۱۳۷۱ 2 ۱۰۸۰. 

۳ النائم. 


6 وسائل الشيعة, ج۷ ص۲۵۷ - 701 باب ٩‏ ح 4۸ الکافی؛ ج۳ ص ۱۳۰۱ ح ۸: تهذیب الأحکام ج۲» ص۳۲۵ ح 


وفیه أیضا: علی بن جعفر عن أخیه. قال: «ساثه عن رجل یکونْ في صلاته والی جانبه رجل رقف 
[فیرید آن ُوقظه] فیِسیّخ وفع صوته» لا برید لا لیستّیقظ الرجل, هل یط صلائّه و ما علیه؟ قال لا 
یقَطع ذلک صلائّه و لا شيء علیه»! 

و ملخص این هر دو حدیث. جواز بلند کردن آواز و تسبیح خواندن و دست بر دیوار زدن» 
به اراده بیدار کردن برای نماز است. 

و مانند اینء دیگر اخبار در وسائل, بسیار درج کرده." اختصارا" اقتصار بر همین قدر نموده 
فلاتفقل. 

و هم. از آن جمله است. آن که در کتاب منتقی الجمان, از عبد اه بن سنان روایت کرده. قال: 
«سمعت آباعبداه هید" پقول ان رسول له سل عبر لدوستم*رَق له عیناه فلم یشتیقظ حتی آذاه 
خر الشمس نع استیقظ فعاد نادیه سا و رک رکعتین ع صلیالصیخ وقال. یا بلال؛مالک؟ فقال بل 
آرقدني الذي آرقدک یا رسول الا" قال: و کر لمقام؛ وقال: نمتم بوادي الشیطان*» 

یعنی: جناب صادق" فرمود که: «شبی جناب رسول خدا(سنیعیهرت‌رسنم" " خوابید "و به سبب 
غلبه خواب وقت صبح بیدار نشد تا آن که آفتاب طلوع کرد و به سبب حرارت شمس متأذٌی 
گردید. پس, بیدار شد و نماز صبح به جا آورد و فرمود که: ای بلال! تو را چه شده بود که ما 
ویدار تکرش راذن تک ؟ بلا غرشن نموه کنیا رسرل لبیل مرا کس که بر 
خوابانیده - یعنی بر من هم خواب غلبه نمود و بیدار نشدم -پس آن حضرت. مقام در آن وادی 
را مکروه داشت و فرمود که: شما هم خوابیدید درین وادی که وادی شیطان است.». 


۹ بحار الأنوان ج۸۵ ص۱۳۵ - ۱۳۶ ح ۷ 

. وسائل الشيعةء ج۷. ص ۲۵۷ باب ٩‏ ح 4؛ مسائل علی بن جعفر ص ۱۸۲ ح ۳۵۱؛ قرب الاسناده ص ۰۲۰۰ ۸۳۳7 
بحار الانوان ج ؛ ص۲۸۳ و ج ۸۱ ص ۲۹۵. 

۲ ل: «است» بدل «درج‌کرده!. 

۳ عم ل» ز: اختصار. 

نع ل ز: +(ع). 

۵ عم ز: + (ص). 

1 ع م: - بلال. 

۷ عم + (ص). 

۸ منتقی الجمان: ج ص۳۲۸؛ تهذیب الأحکام؛ ج۲ ص77۵ ح ۱۰۵۸؛ الاستبصان ج۱. ص۲۸1: ح ٩۱۰4؛‏ وسائل 
الشیعة. ج 4 ص۲۸۳ باب 1۱ ح ۱. نحو این حدیث در بحار الوار. ج۸۶ ص4۸ ح 26 به نقل از دعائم الاسلام. 
٩‏ ع ن, له ز: +(ع). 

۰ عم ن ل» ز: + (ص). 

۱ خوابیده. 


تما 
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۷ 


ایا 
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ی 
ت‌ 


و از قول آن جناب: «مالک یا بلال!؛ صریحا مستفاد می‌شود که بیدار کردن, محمود و راجح 
بوده و لا زجر و توبیخ بر آن نمی‌فرمود و بلال هم عذر خوابیدن نحود را عرض نمی‌نمود؛ بلکه 
با بر مزعوم آقای مزیورآمی‌بایست که بلال عرض نماید که: «یا رسول ال" چون بنا بر قواعد 
اصولیه و قواعد عقلیهء بیدار کردن نائم جائز نبود* لهذا بیدار نکردم. 

"مولانا مجلسی در بحار فرموده" که: حدیث خوابیدن آن حضرت تا صبح به طریق عامه 
هم مروی گردیده؛ چنانچه در شرح الستَة به اسناد خود. از سعید بن مسیّب روایت کرده: ان 
رسول اه من عبر #رست»" حین قفل"*عن غزوة خیبر آسری: حتی |ذا کان في آخر اللیل عرس"" وقال 
لبلال:« کل ۱ لنا الصبح» و نام رسول سل شنبه,نرست) وأصحابه وکلاًبلال ما قدر له استند لی 
راحلته وهو مقابل المجر, فغلبت عیناه فلم یستیقظ رسول الهاسل شعبهر هرس" و لا آحد من ال رکب حتی 


1 


حرتهم؟ الشمس» ففزع رسول الله(صلی ال عیه و آله و سلم» فقال: «یا بلال! ما آرقدک؟» فقال بلال: پا رسول التیا 


رقد* بنفسی الذي رقد بنفسک. فقال رسول اله ! » اقتادوا»". انتهی. 
و محصّل آن» قریب حاصل مضمون سابق است. و این هر دو حدیث راء در مقام تأیید 
مطلوب خود ذکر کرده‌ايم. واه بحق الحق" وهو بهدی السبیل. 


ع م: یا. 

۲ از «ع»» در ساثر نسخ: مذبور. 

۳ م + (ص). 

عم + لهذا بیدار کردن نائم جائز نبود. 

۵ ع: +و. 

1 ز: فرمود. 

۷ ع م: +(ص) و نیز در موارد بعدی. 

۸ قفل: رجع نو 

٩‏ اسری: سار لیلا. 

6۰ - عرس. عرس القوم: نزلوا من السفر للاستراحة ثم پرتحلون. 
۱ بهمز آخره أی ارقبه واحفظه واحرسه (شرح مسلم؛ ج۵ ص ۱۸۲). 
۳۲. در مأخذ: + ولا بلال. 

۳. در مأخذ: ضربتهم. 

6 ل: + (ص). 

۵. در ماخذ: «اخذ» و نیز در مورد بعدی. 

7 در نسخ: +وأصحابه. 

۷ بحار الوا ج۱۷ ص ۱۲۰. 

۸ «یحقق» بدل «یحق الحق). 


احیاه میراث فقهی (هقد) 


رساله الذهبیه 


سیّد دلدارعلی نقوی نصیرآبادی هندی (م ۱۲۳۵) 


بسم اه الرحمن الرحیم 
الحمد له الذي بحبّ المتطهّرین والصلاة علی محمّد وآله الطاهرین. 

وبعد. فاعلم أنّه قال صاحب المدارک في ذیل قول المحقق صاحب الشرائع: «القول 

في الانیة» الخ هکذا: 

الفرع الثاني: قال في المعتبر: «لو تطهّر من آنية الذهب والفضة لم یبطل وضوژه ولا 

غسله؛ ان نتزاع الماء لیس جزءّ من الطهارة بل لایحصل الشروع فیها الا بعده فلا 

یکون له آثر في بطلان الطهارة»" واستوجه العلامة في المنتهی البطلان لانْالطهارة 

لایتم الا بانتزاع الماء المنهی عنه فیستحیل الأٌمر بها؛ لاشتماله علی المفسلة" وهو 


لمعتره ج ص4۵1 

۲ علامه در متتهی المطلب. ج۰۳ ص۳۲۵ و در چاپ سنگی. ج۱. ص۱۸۱ در الفرع الثالث آورده است: لو توضاً من 

یه آو اختسل صخت طهارته... حلافاً لبعض الحنابلة. لا فعل الطهارة وما ها لا یتعلق بشيء من ذلک ولانلنزع 

لیس جزء من الطهارة بل الطهارة بحصل بعده فلا یکون یر في بطلانها 0 


ایا 
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جیّد؛ حیث یثبت التوقف المذ کور. 

ما لو تطهّر منه مع التمکن من استعمال غیره حتّی في آثناء الوضوء" قبل فوات 
الموالا فالظاهر الصحَة؛ لتوجّه الامر باستعمال الماء؛ حیث لایتوقف علی فعل 
محرّم وخروج الانتزاع المحرّم عن حقيقة الطهارة" انتهی. 


آقول: یحتمل احتمالاً راجحا. آن یکون مراد العلامة أنْ الأمر بالطهارة آمر بها بجمیع 
مشخخصاتها ولوازمها؛ ومنها الانتراع وهو هنا منهيْ عنه فرضاء فیکون الطهارة التي 
من مشتصانها هذا الانتراع المنهن عنه القبیح منهیّاً عنهاء فلایکون الأمر متعفاً به؛ 
لاشتماله علی المفسدة, و|ذا لم یکن مأمورا" بها" لم یکن الاتي ممتثلاه فلم یصنّ؛ کما 
۷ یصح" الصلاة فی المکان المغصوب. لهذه العلة بعینها. 

ولایخفی علیک نّه لو حملنا کلام العلامة علی هذا" یکون مفاده بطلان الطهارة 
مطلقا. سواء کان المکلف متمکناً من استعمال الماء من غیر آنية الذهب* والفضة آم 
لا و٩‏ لم یتو خه الیه کلام صاحب المدارک: «أَمَا لو تطهر منه»» الخ. 

وانّما حکمنا برجحان استفادة هذا الاحتمال من کلام العلامة+ نظراً الی قوله: 
لاله غلی ات3 فان الشادر مت آن نی الم والعاموی به شین لین 
ان این یه ی تیا تکیت با ابطاقخلی ری ای انیم 
بالانتزاع دون تعلق " الاباحة به, و تجویز لکون الأمر الواحد محذوراً وغیرمحذور؛ 


احتج المخالف باه استعمل المحرم في العبادة فکان مبطلا کالصلاة في المکان المغصوب. 

والجواب: الفرق؛ فان الکون في المکان آحد أجزاء الصلاة وهو منهي عنه. فکان مورا في البطلان؛ بخلاف صورة النزاع. 
ولو قیل: ان الطهارة لا تم الا بانتزاعالماء المنهي عنه فیستحیل الاأمر به لاشتمالها علی المفسدة. لکان وجها وقد سلف 
نظیره. 

۱. در مأخذ: -حتی فی آثناء الوضوء. 

۲. مدارک الأحکام. ج ۲ ص ۳۸۱. 

۳ ع: + «ومنها الانتزاع ومنها الانتزاع». (م): + (وهو منها الانتزاع». 

ِع و ظاهر ما بأمور. 

۵ در «ع» ملم یکن مأمور بها. 

1 کما لایصحخ «از «ن, ه ل» افزوده شد. 

۷ م‌: - هلدا. 

۸ از «زن ل» در ساثر نسخ: بالذهب. 

٩‏ بر «و) در (ع) خط زده شده است. 

۰ ع ۵ لا 

۱ ل: + بقاء. 

۲ ع م: +النهی بالانتزاع دون تعلق. 


فانظرا ال اطلان ناتیاه اامر علی ات مش یل عقصا اک 
صاحب المدارک؛ فائه یستبعد من مثل " العلامة. آن یحکم بکون الانتزاع المنهي عنه 
موقوفاً علیه بالطهارت مع التمکن من استعمال غیر آنية الذهب والفضَة. 

مّا ما قال صاحب المدارک. فیحتمل * وجهین: 

لاوّل: آنّه یکون قد ذهب الی وهمه أَدْ منشاً ما ذهب الیه العلامة هو الذي ذکره 
نفسه فآورد علیه: آنْ هذا الوجه والمنشأً اما يقتضي فساد" الطهارة في صورة 
الانحصار؛ لعدم جریانه في صورة عدم الانحصار. فحینتذ یتئجه علیه أنه فرع رت 
مراد العلامة ما سبق" الی ذهنه؛ لمٌ لا یجوز آن یکون مراد العلامة ما ذکرنا. 

والثاني: آن یکون غرضه مجرّد تصویب رأي العلامة في باب بطلان الطهارة في 
صورة الانحصار وان کان دلیله عند صاحب المدارک غیرالدئیل الذي لأجله أفتی 
العلامة ببطلان الطهارة مطلقا. ولمّا لم یکن مقتضی هذا الدلیل الذي ذکره صاحب 
المدارک بطلان الطهارة في صورة عدم الانحصار: جزم بعدم" البطلان في صورة عدم 
الانحصان خلافاً لما ذهب الیه العلامةء واه العالم* 

واذا عرفت ذلک فاعلم أنّه لمّا ذهب [لیه العلامة وصاحب المدارک في صورة 
الانحصار لوازم وفروع غريبةء يرتضي بها الأوّل أئه في صورة الانحصار پلزم آن یکون 
المکلف مأمورا بالتیقم مع وجود الما وهو خلاف مفهوم قوله نر: «فَم تَجدُوا ما 
فتَیمُمُوا4؟ و خلاف ما هو من الضروریات الدین» من عدم جواز التیمم مع وجود 
الماء , 

فان قیل: عدم الوجدان أعمٌ من آن یکون بحسب نفس الأمر و بحسب حکم 
الشارع. 
ام و 
۲ تساشضال: 
۳ ع م: مثله. 
عبارت «أما ما قال صاحب المدارک فیحتمل» در «ع» م» تکرار شده است. 
۵ ع م: فساده. 
.نز ه: ما قد سبق. 


۷ از «ن؛ ل)». در ساثر نسخ: لعدم. 


۸ ن ل: یعلم. 

.۵ 7 النساء 4۳: ۶ المائدهٌ‎ ٩ 

۰ وهو خلاف مفهوم. تا اینجا از «ن. ز م ل» افزوده شد. و در این نسخ, آیه بدین صورت آمده: «فٍن لم تجدوا ماء 
فتیمموا. 


تیا 


رسالة الذهبیه 


۶۱ 


ایا 
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قلنا: لا شبهة آن التیم مم وجود الماء وائتمکن حرام ضرورة فمن آین علم ان 
حرمة التیمّم ارتفعت في هذه الصورة. دون حرمة الانتزاع من آنية الذهب والفضة. 
و" بوجه آخر: ارتفاع حرمة" التیّم مع وجود الماء والتمکن في هذه الصورة موقوف 
علی حرمة الانتراع في هذه الصورة المفروضة. وحرمة الانتزاع المشار الیه موقوف 
علی ارتفاع حرمة التیمّم في صورة المفروضتة. فیلزم توقف الشيء علی نفسه. 
والزام الدور بهذا التقریره وان کان یمکن علی اثبات حرمة الانتراع آیضاء بان 
یقال: ارتفاع حرمة الانتزاع في الصورة المفروضة موقوف علی حرمة الیمّم في هذه 
الصورة. وحرمة التیمّم في تلک الصورة موقوفة علی ارتفاع حرمة الانتزاع في هذه 
الصورة. فارتفاع حرمة الانتزاع موقوف علی نفسه. وهو باطل. فعدم الارتفاع حق» 
وهو المطلوب. 

لکن یتجه حینتذ آن یقال: ان الدورین تعارضا فتساقطاء فیرجع الی" الاصل الاباحته 
فیحکم بأن هذا الانتزاع الخاض مباح» وهو المطلوب. 

والثاني: آه پلزم وجوب ترک الصلاة في هذه الصورة مع عدم وجود ما تیمّم به؛ 
لجریان الدلیل بعینه؛ والتزامُ وجوب ترک الصلاة" التي هي من أعاظم فرائض الّه تالی 
وضروریات الدین مع وجود المای دون الترام عدم حرمة الانتراع في هذه الصورة. 
مستبعدٌ جذا. 

والثالث: أنه یلزم التزام" وجوب ترک الصلاة آو تجویرّ الصلاة في اللباس النجس 
و البدن, کذلک في صورة الانحصار المزبور و وجود الماء مع کون اللباس آو البدن 
تیه فا اقا لا هار برع 35 

والرابع: هم صرّحوا بأنْ المکلف [ذا لم یکن له بدٌ من الاقامة في المکان المخصوب. 
یجوز له الصلاة في ذلک المکان. فانظر کیف حکموا باستثناء التصرّف الصلاتي مع 


ع م: 7 وجود. 

۲ ع م: -و. 

۳ حرمة از «ل» ز» افزوده شد. 
۶ ل: - فیرجع لی. 

۵ ل: الصلوات. 

1 - التزام. 

۷ ل ز: آو. 

۱ 

٩‏ ل: الغرابة. «ز): - غرابة. 


عدم کون المکلف مضطراٌ الی» من التصرفات في المکان المخصوب المحرمة |ذا لم 
یکن مضطراٌ الیه! فلم لایجوز آن یکون هذا الانتزاع الذي لیس من حقوق الناس التي 
مراعاتها هم في نظر الشارع. مستثنی من الانتزاعات المحرّمة؟ 

الخامس: آن لانسلم أدْ الانتزاع من مشخصات الطهارة, کما هو مزعوم العلامة علی 
الظاهر؛ فان الطهارة عبارة عن آفعال مخصوصة لیس الانتراع منهاء فلانسلم أَنّه ذا کان 
الانتراع حراماً کانت الطهارة حراما. ولا" استبعاد في کون المقدّمة حراماً مع الحکم 
بصحَة ذي المقذمة. کما قالوا في باب صحَة الحح وقطع الطریق علی الوجه" المحرم 
قد خحص ما زعم صاحب المدارک آیضا. 

لایقال: فرق بین صورة الانحصار المفروض هناء وبین مسألة الحٌ بعدم فرض 
الاتحصار هناک. 

نا نفرض الانحصار. ونقول: اد الرجل کان مستطیعاً ففات منه زمانا ثم |ذا آراد 
الاتیان بالحجَ لم یجد الا المرکب والزاد المخصوبین. فأحذهما وقطع الطریق فاذا 
وصل مکة رسای برترنیاه آتی بجمیع المناسک علی وجههاء فاتهم بظاهر اطلاق 
کلامهم قطعوا بصحة الحج بلاتفصیل مزبور. 

ات قبه ان اسان خر ان یکین امش ار اس شامیی با ی 
الموانع الشرعية» کعدم وجوب الحضور والصلاة علی آأرباب الاعذار المعلومة عند 
الامام في صلاة الجمعة. ثم یکون مأمورا به بعد ذلک» کما یجب علیهم الصلاة" بعد 
الحضور. ولایتوقف علی ارتفاع ذلک المانع بوجه شرعي. فحینثذ یجوز آن لا یکون 
المکلف في صورة الانحصار قبل الانتزاع مأموراً بالطهارة. وبعده یتعلق الاأمر بالطهارة. 

علی آنا نقول: فیما نحن فیه وجه آخره به لا یبقی الفرق في صورة الانحصار وعدمه 
وبه یترجح الحکم بتعلق الأْمر بالطهارة من قبل آن ینزع المکلف الماء من آنية الذهب 
قالضه اوه اقا اسان اه لقفب والضه ال ظرت ومکان اهر لین 
من قبیل الاستعمال المنهيَ عنه بحسب العرف» فیکون مستثنیَ من آفراد الاستعمال 
میت عنم وف گم بسشة ما فلا ترآفش. به این قاتا لامعا النتل هدش 


ع م‌: > لا 
۲ م: وجه. 
۳. ز: - الصلاة. 


تما 


رسالة الذهبیه 


۶.۳ 


ایا 
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الطباطبائي " «یبدرس») في رسالته " المنظومة حیث قال: 

«وما خوی مُحَرَم فلا یحل الا بنقل فیحل ان نقل 

والتقل عنه " غیر استعماله فلیس من بأس علی مَن نقله ». 

فحینثذ یتجه آن یقال: لم لایجوز آن یکون المکلف من الاوّل مأمورا بأخذ الماء 
منه بِنيّة اللقل ٍلی ظرف آخر علی تقدیر وجوده. واٍلی کفه علی تقدیر عدمه. وبعد 
الانتراع علی الوجه المشار الیه یتعلق الامر بالطهارة و یکون من آوّل الأمر مأمورا 
بالطهارة؛ لعدم الانحصان کما هو مقتضی مزعوم صاحب المدارک کما لایخفی. 

۳ ما زعم من صاحب المدارک»؟ من صحة الطهارة في صورة عدم الانحصار 
تال اه حینگذ لایکون الانتراع من مقدمة الطهارة؛ لامکان وجودها بدون الانتزاع, 
فلا ضیر في حرمته مع الحکم بصّة الطهارة؛ 

فیرد علیه: أنه لا شبهة في آَنْ الّه دی انما آمر بالطهارة في صورة عدم الانحصار؛ 
لعلمه تب بأن الاتیان په من المکلف حینثذ" علی الوجه المشروع ممکن, ولاأجل ذلک 
ذا لم یکن هذا الوجه ممکنا کما في صورة الانحصار - وان کان ممکناً پامکان عقلي 
- لم یأمر بها علی ما زعم صاحب المدارک؛ فاذا آتی المکلف بالطهارة من غیر جهة 
(مکانها الشرعي» من ین حصل لنا العلم بمجرّد وجود صورة الطهارة آن هذه الطهارة 
من الطهارة التي آمر بها الشارع من جهة امکانها؟ 

مل* هذا في السخافت. الا نظیر آن یقال في صورة ورود امام معصوم في بل" 
یباع في سوق ذلک البلد آشیاء طیبةَ من الغلات والفواکه ونحو ذلک وأمر عب اد 
ببعض خدامه بطبخ الطعام وتحصیل الفواکه ومقدماتها " من القدر والحطب ونحو 


۱. در نسخ: طباطبائی. 

ع رسالة. 

۳. الدرة: فیه. 

۶ الدرة: ص ۵۷. 

۵ کما لایخفی. تا اینجا از «ن» » ل» افزوده شد. 
1 - حینئذ. 

۷ ن: + الشرعی 

۸ - هل. «۰0 ۰: بل. 

٩‏ ع م: فی بلدة فی. 

کا ایا 


ذلک؛ لعلمه" بامکان ذلک" کله بالاشتراء الصحیح الشرعي» ویحصل " ذلک الخادم 
تلک الفواکه وطبخ الطعام علی وجه" الغصب والقهر: أن هذا الخادم صار بهذا اطخ 
والتحصیل علی هذا الوجه الغیر المرضي ممتثلاً تلمعصوم. مطیعا لامره, مستحما 

للثواب والأجر من قبل المعصوم؟! «فاغتبروایاوّلیالبصار4* 

آیضا لایخلو الأْمر من الّه تی |ذا آمر بالطهارة في صورة عدم الانحصار - کما هو 
المفروض - فامّا آراد ان المکلفین یأتون بالطهارة بأي انتزاع یریدون. سواء کان 
مشروعاً آو غیر مشروع» فیلزم منه الرضا بالانتزاع الغیر المشروع. کما هو مفاد هذا 
الکلام عرفا. 

وان کان مراده نّه لا بدٌ من آن یأتوا بالطهارة التي هي بالانتزاع" المشروع. فکیف 
یکون الاتي به ممتثلاً مع عدم لاتیان بما آمر به؟! فان المآمور بالمقیّد لایعدٌ ممتثلا 
بالاتیان بما هو مجرّد عن القید. کما هو ظاهر. 

وبنحو آخر: لایستبعد عند العقل آن یکون الشيء منهیاً عنه بعد آأن کان واجباء 
کالصلاة في صورة دخول المکلف في المکان المغصوب بعد دخول الوقت وبالعکس: 
کما عرفت فیما سبق» فیجوز أّ الطهارة في صورة عدم الانحصار یصیر حراماً بعد 
الانتراع من آواني الذهب والفضّتة. مم کونها قبل هذا الانتراع مأموراً بهاه کما قلت 
عکس ذلک في صورة الاتحصار. 

فالأرجح عندي في صورة الانحصار آن یقال: اد المکلف لا بدٌ له آن ینزع الماء من 
آنية الذهب والفضة بنیّة النقل نم" یتطهُر به. وفي صورة عدم الانحصار لا بدٌ له آن 
یتطهر من غیر آواني الذهب والفّة. وان لم یتطهّر من الغیر فلاأقل من" آن ینزع الماء 
من آنية الذهب والفضة بنية التقل؛ فان اشتغال المَة اليقيني بقتضي" البراءة اليقينيق 


واه بعلم. 


۱. ل ز: بعلمه 

۲ لعلمه بامکان ذلک. از «ن, ز» » ل» افزوده شد. 
۳ از «ن» در ساثر نسح: تحصیل. 

ع م‌: وحهه. 

.۵٩ :۲ الحشر‎ ۵ 

1 م‌ بانتزاع. («ن): انتزاع. 

۲ - ثم 

4۸ 8 - من 

4 ل: - یقتضی. 


تما 
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تیا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


6 
0 


وقد یتخیّل آنْ الحکم ببقاء تحریم الانتراع في صورة الانحصار, آرجح من الحکم 
ببقاء وجوب الطهارة؛ لاد صيغة النهي من قبیل العام» وصيغة الأمر من قبیل المطلق؛ 
ودلالة العام آقوی من دلالة" المطلق. 

ولایخفی علیک ما فیه ! فان ذلک انما يم نظراً الی مجرد الصیغتین وخفاء 
اشتمال التکلیف بجمیع الافراد علی وجه الدوام والاستمران والأمر هنا لیس کذلک؛ 
فان وجوب الطهارة بالماء علی المحدث مع وجود الماءء و کذلک الاتیان بالصلاة 
المفروضة باللباس الطاهر والبدن الطاهر مع وجود الماء من ضروریات دین الاسلام 
والمذهب. بخلاف انتراع الماء من آنية الذهب والفضة؛ فاد ثبوت تحریمه لیس 
پتلک المرتبة. فالترامُ تجویز* ترک الطهارة التي صریح مدلول قوله ت: «ذا ثم الی 
الصَّلاة فاغسلوا4* الخت مع کون «ذا4 من آدوات العموم وان کت جُبا فاطهروا4." 
و"هکذا تجویرُ ترک الصلاة التي هي من عاظم فرائض الّه ی آو ایقاعها محدثاً نجسا 
بالنجاسات الخبيثة. دون تجویز عدم" تحریم الانتراع المخصوص اجتراءٌ وجسارة لا 
یجتری بهاء مع ما قد عرفت من الوجوه السديدة التي لا اعتداد" بهء نظرا الیها. 

ولک آن تقول ": حرمة التیّم مع وجود الماء والتمکن؛ وحرمة ترک الصلاة مع ثوب 
النجس والبدن النجس. وهکذا حرمة تفوية الصلاة عن وقتهاء من المناهي الشرعية 
التي هي من ضروریات الدین والمذهب, فیعمٌ جمیع آفرادهاء بلافرق في ذلک. هذا 
ما پخطر بالبال» والّه عالم " بحقيقة الحال. 


۱. ل: - العام آقوی من دلالة. 

۲ ن: -مافیه. 

۳ نو 

۶ از «ن» ز ل» در ساثر نسخ: یجوز. 
۵. المائدة 1 ۵. 

1 الی آخره. 

۷ تتمه آیه سابق. 

4۸ م: آو. 

٩‏ علم. 

۰. ن: ال وجود السدید التی اعتداد لا. 
۱ ۵ «ذلک آن یقول» بدل «ولک آن تقول». 


ال عالم. «ن» زه ل): یعلم. 


_- 2 


اقتضایی بودن خطابات 


واهمّیت اجماع اهل‌سنت 


درگفتگوبا استاد حجه الاسلام والسلمین محمد قائیی.... 


ما با تشکر از اينکه وقت ارزشمندتان را در اختیار ما قرار دادید. یکی از ابتکارات 
حضرتعالی در مباحث اصولی بحلی در مورد خطابات اقتضائی است: لطفاً مختصری از آن را 
بیان فرمایید. 

بسم ال الرحمن الرحیم. بنده هم از شما به حاطر این تلاش علمی که انجام می‌دهید. تشکر 
می‌کنم. باید توجه داشته باشید که وقتی شما این مباحث را منتشر می‌نمایید. اگر باعث شود که 
حتی یک نفر مسیرش در زندگی تغییر کند. شما هم در این تغییر مسیر سهیم خواهید بود و 
روایاتی هم بر این مطلب دلالت دارد. 

ما دربارة مطلبی که سال نمودید باید عرض کنم که فعلیت و اقتضا به معانی مختلفی اصطلاح 


۶.۷ 


ایا 
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قرار گرفته است. از جمله این که گفته می‌شود یک حکم اقتضایی است در مقابل حکم فعلی 
که مراده وجود مقتضی برای حکم است اما علم به آن حکم منشاً فعلیت حکم نخواهد بود. این 
فعلی و اقتضایی اصطلاحی است از مرحوم آخوند خراسانی رسهت که در بحث جمع بین حکم 
واقعی و ظاهری و در چند جای دیگر فرموده است که احکامی وجود دارد که حتی علم به آنها 
منشاً فعلیت آنها نیست؛ چرا که آنها اقتضائی هستند و فعلیت این احکام محوّل به عصر ظهور 
حضرت بقية الّه ررسانده است. این مطلب مأخوذ از برخحی روایات است و به حسب نظر شریف 
ایشان در مقابل حکم فعلی است که به دنبالش تنجز هم خواهد بود. این اصطلاح از فعلیت و 
اققضا متظوه ها تسا 

معنای دیگر از اقتضا و فعلیت از مرحوم میرزای نائینی است که حکم به امری مشروط است 
و مادامی که موضوعش در خارج تحقق و عینیت پیدا نکند. به مرحله فعلیت نمی‌رسد. مثال 
معروف آن وجوب حج بر مستطیع است که یک حکم. مشروط بر تحقق موضوعش یعنی 
استطاعت است و استطاعت مکلف بالغ با شرایط خاص تا در خارج محقق نشود. حکم در حد 
اقتضا باقی می‌ماند و به مرحلهٌ فعلیت نمی‌رسد. زمانی حکم به فعلیت می‌رسد که شرایطی که 
برای فعلیت حکم در نظر گرفته شده است. محقق شود. این اصطلاح هم مراد ما نیست. 

اصطلاح سوم این است که یک موضوع دارای چند حیثیت است که به لحاظ برخی حیثیات 
اقتضای حکمی را دارد و به لحاظ برخحی حیثیات دیگر اقتضای حکمی دیگر دارد؛ اما شارع 
مجموع جهات را کسر و انکسار کرده است و در مجموع یک حکم فعلی را به بار نشانده است؛ 
مثلا در رابطه با مشروبات الکلی اقتضای حلیت از جهاتی در آن وجود دارد و شارع هم فرموده 
است: فیهما... مَنافع لاس4 اما در عین حال در آن جنبهٌ حرمت و جود دارد که همان مفاسدش 
است و هنگامی که شارع کسر و انکسار می‌کند. چون جهت مفسده غلبه دارده آن جهت حلیت 
که منفعت و مصلحت جزئی است. در مقابل مفسده کلی حرمت. مورد توجه واقع نشده است؛ 
بلکه حکم خمر و فعلیت در نظر شارع تنها حرمت است و لاغیر. این اصطلاح هم مد نظر ما 

اصطلاح چهارم که باعث تمایز بین عدلیه و اشعری است عبارت است از این که احکام از 
حیث اينکه ملاکاتی دارد. گویا اقتضای ذاتی به لحاظ ثبوت حکم وجود دارد که اشعری این 
مرحله را انکار می‌کند یعنی مقتضی برای حکم را لازم نمی‌داند؛ بلکه حکم را تابع جعل می‌داند 
و هیچ‌گونه موجبی برای ثبوت حکم در مرحله ملاک» مناط و مصلحت نمی‌بیند که اين اصطلاح 


هم مورد نظر ما نیست. 


اصطلاح پنجم که مورد نظر ماست این است که موضوع در موردی فرض می‌شود که دارای 
چند حیثیت است: از یک حیثیت اقتضای تام برای یک حکم دارد و از حیثیت دیگر هم اقتضای 
حکم دیگر را دارد؛ هر چند این حکم متفاوت و متضاد با آن حکم باشد. 

البته مراد از تضاد در اینجا تضاد اهل معقول نیست. بلکه مراد تنافی دو حکم ولو به لحاظ 
مبدا و منتهای حکم است. مثالی عرض کنم: نماز در مکان غصبی در باب اجتماع امر و نهی» 
که اقتضای دو حکم دارد: هم اقتضای وجوب و هم اقتضای حرمت؛ به این بیان که تمام آن‌چه 
ملاک و مقتضی نماز در مکان مباح از حیث نماز بودن و از حیث وفای به غرض صلاتی صحیح 
است در اینجا هم هست و از حیث غصبی بودن نیز تمام آن‌چه مقتضی مفسله و تحریم و منع 
در مورد غصب مجرد از نماز هست. در غصب ضمن نماز هم هست. به عبارت دیگر هم حیث 
تحریم در این مجمع هست و هم حیث وجوب. یعنی از حیث انطباق عنوان نماز, تمام مصالح 
و خصوصیاتی که نماز واجب باید دارای آنها باشد. در آن وجود دارد و با نماز در ما لا یژکل 
لحمه یا نماز پشت به قبله پا نماز با حدث متفاوت است و از حیث غخصب نیز تمام مفاسدی 
که مستدعی حرمت غصب است در جایی که این غصب مجرد از نماز باشدء در این مجمع هم 
وجود دارد. 

مدعای ما این است که این مجمع. مجمع دو حکم خواهد بود؛ چون حکمی که به طبیعت 
تعلق گرفته بیش از مرحله اقتضا در آن نیست و فعلیت به یک معنا در مجمع هست و به یک 
معنا در آن نیست؛ به این معنا که این مجمع بالفعل هیچ مفسده‌ای ندارد و وجوب خالص است؛ 
فعلیت به این معنا در آن نیست؛ اما به این معنا که تمام مراحل مصلحتی که در نماز مجرد از 
عصب. در نماز مشتمل بر غصب هست و از حیث مفسده هم تمام جهاتی که مستدعی منع و 
مفسده در غصب مجرد از نماز است. در این مجمع هست. لازمهاش این است که این نماز به 
حسب قاعده هم حرام است و هم صحیح است و این همان نتیجه‌ای است که قائلان به جواز 
اجتماع امر و نهی خواسته‌اند بار کنند و شاید مرتکز ایشان در دعوی جواز اجتماع همین باشد 
گرچه عبارات ایشان وافی به آن نیست چرا که تعبیر ایشان اجتماع وجوب و حرمت است در 
حالی که بر اساس بیان ما اجتماع صحت و حرمت و يا ترخیص, تطبیق واجب بر مجمع و 
حرمت است. 

این اصل نظریه به نحو اجمال است که در برخحی کلمات مرحوم آخوند ره دیده می‌شود. 
ایشان هم عین این اصطلاح را به کار برده و هم به این مطلب اشاره دارد. در برخی از کلمات 


مرحوم اصفهانی رح؛» هم با اشارات و نکاتیء اما نه به طور کامل, وجود دارد. 


۹ 


تبیین مبنای اقتضابی بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنت و 


ایا 
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*: بین اصطلاح فعلی که اصولیون با آن قائل به اجتماع هستند با فعلی بر مبنای 
حضرتعالی چه تفاوتی وجود دارد؟ 

«فعلی»ای که قوم می‌فرمایند این است که وجوب نماز در جای غصبی فعلی است به این معنا 
که این صلاة واجب است که از حیث نماز مساوی است با نماز در مکان مباح و این مقدار فعلیت 
کافی نیست؛ بلکه باید فاقد جهت و مفسده‌ای باشد که اقتضای حرمتش را هم بکند؛ هر چند این 
جهت اجنبی از نماز باشد. 

نتیجه این است که هم مصلحت صلاتی را داراست و هم فاقد مفاسد اجنبی از صلاة است و 
لذا بین فعلیت وجوب و فعلیت حرمت بودن در مکان غصبی درگیری است. آن فعلیتی که ما 
عرض می‌کنيم معنایش این است که این حکم به لحاظ طبیعی نماز, بر مکلف فعلیت دارد نه نماز 
دزمان غضبی وله هنین الق مکلت یا موطت به از آسسک واکر محالنت کل مرخ 
عفویت است: حال این مکلفت. که اکتون مکلف یه تماز استه تسبت به تطییق این نماژ بر کل 
حصه‌ها دچار هیچ مفسده‌ای به لحاظ قصور در نماز نمی‌شود؛ اما نسبت به مفسده‌ای که اجنبی از 
صلاة باشدء هیچ دلالتی وجود ندارد؛ چون دلیل نماز نسبت به فعلیت از جهت خالی بودن نماز 
از مفاسد اجنبی از نماز ساکت است. 

مشخای ما این است که اولا تمام تکالیف چه وجوبی و چه تخریمی بابد فعابت ذر آنها فرخن 
شود والا تکلیف اگر به حد فعلیت نرسد» تکلیف نیست؛ اقتضاء تکلیف است. مثلاً حکم در 
طبیعی نماز در مثال نسبت به مرحلهة فعلیت به معنای باعثیت و داعویت؛ حتمی است؛ یعنی حتما 
حکمی است که مکلف نسبت به آن حکم. همین الآن موظف است و حیث دیگرش هم این 
است که فرض کردیم حکم به حرمت غصب مکان به مرحلهٌ فعلیت رسیده است. 

حال که می‌خواهیم مشکل تنافی را حل کنیم. از همین طریق حیثی بودن است؛ حیثی بودن 
و تام الاقتضا بودن حکم به لحاظ آن حیثیت خاصه منشاً رفع تنافی بین حکمین است. یعنی در 
حالی که نسبت بین دو دلیل عموم و خصوص من وجه است. بین دو عنوان واجب و حرام» چون 
جهت حکم در هر یک حیثی است. دیگر تنافی نخواهد بود. تنافی وقتی پیش می‌آید که فعلیت 
نه به معنایی که باعثیت به ملاحظة طبیعت وجود دارده در هر دو باشد یعنی چنانچه فعلیت به 
ملاحظةُ شخص مورد و مجمع باشد. که بنا بر این باعثیت در هر دو به اين معنا مستلزم تنافی 
است؛ جرا که لازمة این فعلیت این است که فعلی که متعلق امر صلاة است نه از حیث صلاة در 
مجمع قصوری دارد نه از سایر حیثیات در آن مفسده‌ای هست. 

اگر حکم فعلیت به این معنا باشد که قوم قائل به ظهور ادلة احکام در فعلیت به این معنا هستنده 


تنافی محقق خواهد بود؛ چون آنان می گویند امر به صلاة دلالت می‌کند بر اینکه صلاة در مکان 
مغصوب نه فقط از حیث صلاة, تام الاقتضاست حتی مفسده اجنبی از صلاة که یک مفسده 
دیگری هم هست در آن نیست. اگر این فعلیت را قائل شدیم ؛ بین دو فعلیت تنافی هست؛ چرا 
که حکم صلاة از حیث صلاة فعلی است یعنی هیچ مفسده اجنبی از صلاة هم ندارد و از حیث 
غصب هم فعلی است یعنی هیچ مصلحتی هر چند از حیث عنوان دیگری مثل صلاة هم ندارد. 
به این معنا دو فعلیت با هم درگیر است. 

باید توجه داشت که فرق است بین احکام ترخیصی و احکام الزامی. در احکام الزامی ثبوت و 
فعلیت آنها در کنار هم است و ادله. ظهور در فعلیت آنها دارد و در هر موردی که بنا شد حکم 
الزامی فرض شود فعلیت آن حکم هم در کنارش است؛ اما در احکام ترخیصی اینگونه نیست. 
اگز به‌سا گفته شبن که خوردن گوشت گو سفق ال امه به این معا یسک که هر جتل گوسفند 
دزدی هم باشد. حلال است. این همان چیزی است که ما به آن می‌گویيم «حیثیا. 

اگر گفته شود خوردن آب مباح است به این معنا نیست که هر چند آب از طریق نامشروع تهیه 
شده باشد. منظور از احکام ترخیصی- اعم از مباح و مستحب و مکروه- این است که این عنوان 
که رحصت و مشروعیت و جواز در آن فرض شد. از حیث عنوان در آن مباح بودن و رخصت 
هست؛ اما اینکه یک عنوان دیگری ممکن است با این جمع شود که آن عنوان منشاً این شود که 
حکم فعلی در آن مورد. منع یا وجوب باشد دلیل حکم ترخیصی آنها را منع نمی‌کند و لذا هیچ 
تقو که ۱۱ ۳ یبا رل خرم خی را در بر یگ 

هیچ فقیهی نگفته که دلیل «حث کم بَهمَةٌ الأْعام» با دلیل غصب درگیری دارد. سرزش این 
است که احکام ترخیصی ثبوتشان مساوق با اقتضائیتشان از آن حیث است و لواز آن حیث فعلی 
هم هستند و به این معنانیست که حلیت محوّل به عصر حضرت بقية له ررسانده است؛ همین الآن 
حلیت دارد؛ اما حلیّت از آن حیث یک امر است و اينکه در آن یک حیثیت دیگری که مقتضی 
وجوب یا تحریم باشد امر دیگری است و به همین خاطر در همین شرب آب ممکن است 
حیثیت غصب محقق شود که حرام خواهد بود در حالی که از حیث آب بودن محذوری ندارد یا 
ممکن است حیثیت وجوب نذر به آن تعلق گیرد که در این صورت شربش واجب است؛ چون 
دلیل اباحه آب با دلیل وجوب وفای به نذر و وجوب شرب آبی که مصداق وفاء به نذر است؛ 
هیچ درگیری ندارد و این طور نیست که دلیل اباحه محکوم دلیل وفاء به نذر باشد. اصلاً دلیل 
اباحه از حیث عناوین الزامی چه وجوبی و چه تحریمی-ساکت است و تعرضی ندارد تا دلیل 


الزام بخواهد با آن تعرضی داشته باشد. 


مایا 


تبیین مبنای اقتضابی بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنت که 


تیا 
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در همین مثال صلاة در مکان مغصوب آن طور که قائلین به جواز اجتماع امر و نهی گفته‌انده 
ممکن است گفته شود: دو حکم الزامی یعنی وجوب و حرمت در مجمع محقّق است. نتیجه این 
است که باید دو حکم فعلی و دو حکم الزامی مساوق, با هم درگیری و تنافی داشته باشند. عرض 
مااین است که در محرمات ظهور ادلةٌ حرمت به نحو انحلال است؛ بعنی اگر گفته شود مشروب 
حرام است یعنی هر فردی از مشروب یک حرمت دارد و اجتناب از یک فرد موجب نمی‌شود 
که مکلف نسبت به اجتناب از بقية افراد تکلیفی نداشته باشد و لذا در تکالیف تحریمی؛ فعلیت 
حکم مساوق با این است که حرمت در تک تک موارد بالفعل ثابت است؛ ولی دلیل تکلیف الزامی 
وجوبی یعنی امر در جایی است که تکلیف به جامع تعلق گرفته است یعنی وجوب. وجوب بدلی 
است. از ما یک نماز خواسته‌اند و این نماز بر همه مصادیق نمازها؛ از جمله آن مصداق متحد با 
غصب قابل تطبیق است و این نماز هر گونه محقق شد. دیگر ترخیص است؛ یعنی ترخیص در 
تطبیق این واجب بر حصص؛ چون از حیث تطبیقات حکمش ترخیصی است نه الزامی؛ پعنی 
نگفتند نماز در مکان مغصوب هم واجب است يا نماز در مکان مباح هم واجب است. 

هر دو مورده مصداق رحصت هستند نه مصداق وجوب. اگر اینگونه شد. نباید بین الزام و 
رخصت درگیری باشد. پس بین رخصت در تطبیق نماز بر مجمع و بین حرمت فعلی غصب 
در آن مورد درگیری نیست. اگر مولا گفت نماز در مکان غصبی صحیح است؛ یعنی تمام آنچه 
غرض او از نماز هست. را تأمین می‌کند بدون هیچ تفاوتی با دیگر افراد نماز؛ ضمن این که در 
همین نماز در مکان غصبی چون غصبی هم هست. تمام مفاسدی که در غصب بدون نماز هست 
در موردش وجود دارد. 

مثال دیگری می‌زنم: اگر از ما خواسته شد فردی را که در معرض هلاکت است. نجات دهیم 
این نجات دادن دو مصداق دارد: نجات دادن با وسیله مباح و نجات دادن با وسیله غصبی که 
مثلا با طناب دزدی بخواهد او را نجات دهد. از نظر انجاء و نجات دادن بین این دو هیچ گونه 
تفاوتی نیست یعنی وقتی که مولا گفته «نجات بده» از حیث نجات دادن بین این و آن هیچ گونه 
تفاوتی نیست؛ بله؛ نجات دادن با وسیلهٌ غصبی یک مفسده دیگری به دنبال دارد؛ اما در مصلحت 
نجات دادن نفس محترمه بین این دو هیچ گونه تفاوتی نیست. معنای آن این است که با مجمع 
که انجاء با وسیلةٌ غصبی است هم غرض از واجب و تمام مصلحت مطلوب از واجب تأمین 
آشنده است بفتی از ححیت انتجاه شما هرخص هسشد که اتهاء را هر من این فرد تطبیق کی 
و از حیث غصب تمام مفسده‌ای که در تصرف غیر انجائی است. در این مجمع آن مفسده هم 
هست؛ اما هیچ‌یک از این مفسده و مصلحت نسبت به آن حیثیات خاص تأثیری ندارد. یعنی 


نه مفسده غصبی از حیثیت صلاتی می‌کاهد و نه مصلحت صلاتی این حیثیت غصبی را تحت 
الشعاع قرار می‌دهد. دو حکم چون که حیثی هستند و نسبت به بیش از حیثی نظارت ندارند. 
فلذا نسبت به آن حیثیت بدون خصوصیات و به تعبیر دیگر نسبت به غیر حیثیت متعلق حکم با 
هم درگیری ندارند. 

ما آیا دلیل وجوب نسبت به فرد مجمع اطلاق دارد؟ یعنی می‌گوید نماز در مکان غصبی 
را هم طلب می‌کنم یا نسبت به آن ساکت است؟ 

همانطور که در استدلال بیان نمودیم محل بحث جایی است که دلیل وجوب. از حیث 
ترحیص در تطبیق اطلاق دارد؛ اما از حیث اینکه هیچ مفسدة دیگری حارج از حیث نماز دلالت 
ندارد؛ یعنی اینکه شما از حیث نماز بالفعل در این مرخص هستید, هیچ تفاوتی بین نماز در مکان 
مباح و نماز در مکان غصبی از حیث مشروعیت نماز بودن نیست بالفعل اگر انجام دهید. همان 
مطلوبیتی که در نماز در مکان مباح هست. در نماز در مکان غصبی هم هست ولکن از حیث 
مفسدهة دیگری که به مصلحت نمازی هیچ ضرری نمی‌زند اما یک مفسده منضمه‌ای است که 
خودش به بار می‌نشیند. دلیل نماز و اطلاق ترحیص در نماز نسبت به آن سکوت دارد و هیچ 
تعرضی نسبت به آن ندارد وهمین نقطه‌ای است که قوم درگیری بین امر و نهی را در همین جا 
فرض کرد‌اند 

گفته‌اند: دلیل نماز نسبت به نمازی که مجمع واقع شده است. نه تنها دلالت بر وافی بودن آن به 
کل مصلحت و ترخیص در تطبیق به آن و فاقد مفسده بودن آن دارد؛ بلکه دلالت دارد بر این که 
نماز در حصه مجمع از حیث مفاسد دیگر هم فاقد کل مفاسد است حتی مفاسدی که به حیث 
نماز مخل نیست و به همین خاطر بین دلیل امر به صلاة و نهی از غصب هم درگیری هست. 
* ما : این که واجد مصالح یا مفاسد هست يا نیست بعد از این روشن می‌شود که آیا آمر 
خواسته است یا نه که اول باید تکلیف آن روشن شود. 

آنچه مولا در امر به صلاة خواسته است امر به جامع است و کافی است در خواستن بالفعل 
جامع اینکه مکلف تمکن از یک فردی داشته باشد که هیچ مفسدهٌ اجنبی هم در آن نباشد 
یعنی تمکن مکلف از نماز در مکان مباح و خالی از مفسده اجنبی مسوّق تکلیف فعلی مولا به 
طبیعی صلاة بدون قید است و اما اينکه شارع در دلیل بخواهد بگوید شمایی که بالفعل مکلف 
به نماز هستید و در نتیجه اگر مخالفت کردید عقوبت دارید این نماز را در ضمن هر حصه‌ای 
تطبیق کردید از حیثیات دیگر هم به مشکلی برخورد نمی‌کنید. دلیل امر به صلاة نسبت به آن 


خصوصیات هیچ تعرضی ندارد. در نتیجه برای مشروعیت حصص از غیر جهت عنوان خاص 


تما 


تبیین مبنای اقتضای بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنذت 


- 


ایا 
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مانند صلاة و از حیث احتمال تحقق مفسده اجنبی از آن عنوان, نیازمند دلیل دیگری هرچند اصل 
0 امر يا نهی اگر از سایر حیثیات اطلاق نداشته باشد. ولی احتمال یک حیث دیگر 
داشته باشد؛ آیا اطلاق می‌تواند آن احتمال را دفع کند؟ 

نمی‌تواند دفع کند اگر آن حیثیات دیگر از قببل حیثیت «وبر ما لا یکل لحمه» باشد. اطلاق 
یل سوه گویک تما شر آندن ماد با باخستیک از قبیز نمازشواندن با عالا بوک تست. اطلاق 
دلیل صلاة خصوصیات دیگر را از آن نفی می‌کند اما نسبت به حیثیات دیگر يا باید سراغ دلیل 
اجتهادی یا اصل عملی رفت. 

ما : در ضمن بیان مبنا اشاره به ادله آن فرمودید. لطفا ادله خود را ذکر فرمایید؟ 

ما به سه دلیل اشاره کردیم: 

دلیل اول ارتکاز عدم تعارض بین ادله ترخیصیات و احکام الزامی مثل عدم درگیری بین ادله 
حلیت گندم و حرمت تصرف در مال دیگران است. 

دلیل دوم اطلاق مقامی است که بر اساس تقنینات عقلائی تکالیف اینگونه است و تشریعات 
شارع بر وفق همان تقنینات عقلائی است ولی با آنچه مرحوم امام رت در خطابات قانونی دارند 
متفاوت است. 

دلیل سوم ما بحت قدر متیقن است و درگیری بین امر ونهی که از اظهر مصادیق و ثمرات این 
بحث در کلام قوم است و خواسته‌اند با جواز اجتماع امر و نهی این مشکل را حل کنند. در مقابل 
مثل مرحوم آخوند گفته‌اند احکام از متعلقات به خارج سرایت می‌کند و لذا درگیری به ملاحظه 
تطبیقات وجود دارد. پس تنافی محکم می‌شود یا با ترتب خواسته‌اند حل کنند و معنایش تقیید 
در یکی از ادله دو حکم یا هر دو است. 

عرض ما در حل منافات این است که نه با اجتماعی که بیان قوم است و نه با ترتبی که مستدعی 
تقیید است؛ بلکه با بیان سوم قابل حل است که عبارتست از اينکه دلیل امر به نماز دو دلالت 
دارد: اول دلالت وجوب و دوم رحصت. نسبت به طبیعی نماز وجوب است و مخالفت آن برای 
مکلف معصیت شمرده می‌شود و منشاً استسقاق عقویت است؛ چون اطلاق بدلی است یعنی این 
واجب راشما در ضمن هر حصه‌ای که تطبیق کنید مجاز هستید و این مجاز بودن دو مرحله دارد: 
یکی از ناحیه عنوان مجاز هستید و مرحله بعد این که مجاز هستید از جهات دیگر و مفاسد 
دیگر که این مجاز بودن از جهت دیگر است. چه بگوییم این دلیل ناظر به جهت اول است و چه 
بگوییم ناظر به هر دو جهت. استدلال درست است ولی قدر متیقن این است که حتماً باید ناظر 


نماز بخواهد بگوید نماز شما ولو از حیث نماز مشکل دارد؛ اما از حیث مفاسد دیگر مشکلی 
نماز بودنش با دیگر مصادیق هیچ تفاوتی ندارد. 

حصوصیت جهت دیگر این است که علاوه بر اینکه از حیث نماز بودنش با حصص دیگر نماز 
بالفعل دارید یعنی اينکه هم نماز بودنش رخحصت بالفعل دارد و هم مفسده دیگر در آن نیست 
و از سایر جهات مباح است. دلیل نماز هم دلالت دارد بر حیث نماز و هم دلالت دارد بر اينکه 
بودن آنجا مباح است. این یک حیثیت زائد است. قدر متيقن حیثیت اول است این قدر متیقن را 
همه می‌گویند مانع از اطلاق است حتی غیر آخوند که قدر متیقنی در مقام تخاطب نیستند قبول 
دارند که مانع از اطلاق است. فرق بین این قدر متيقن و بین مبنای مرحوم آخوند این است که در 
این مورد این قدر متیقن بودن معنایش این است که این دلیل متکفل از این حیث و از این جهت 
هست و چون متکفل از این جهت هست اطلاق هم دارد و به قدر متیقن در این حیث اکتفا 
نمی شود. لذا امر به صلاة اقتضا می‌کند از حیث صلاة بودن هیچ محذوری جز محذوراتی که گفته 
شد [مثل نماز با غیر مأکول یا مستدبرا للقبلةء از آن جهاتی که دلیل داریم] نداريم. 

اطلاق نفی خحصوصیات دیگر را می‌کند و لذا اگر ندانیم نماز با لباس‌های پلاستیکی مشروع 
است يا نه؟ اطلاق می‌گوید پلاستیکی بودن شرط نیست آن گونه که مأکول بودن شرط است 
یا غیر مأکول بودن مانع است. از این حیث در مقام بیان است. منتهی کلام در این است که اين 
اطلاق که از حیثی حتما در مقام بیان است آیا از حیث دیگر هم در مقام بیان است؟ تمسک به 
وقت به اطلاقش تمسک می‌شود اما اصل بودنش در مقام بیان از حبثیتی تمسک به اطلاق نیست. 
مثالی که زده می‌شود معمولا این است که آن دلیلی که می‌گوید صید سگ های شکاری مباح 
ین حیث هم اطلاق دارد که ملاقات آن حیوان با رطوبت منشاً نجاست عرضی می‌شود يا نه و از 
ینکه آن حیوان از حیث نجاست عرضی هم مباح است این دیگر ربطی به صید ندارد بلکه ربط به 
این جهت دارد که آیا از این حیث هم در مقام بیان است. علاوه بر آن حیثیث سابق که در مقام بیان 


ست. این حیثیت زائد است و چون حیثیت زائد است تثبیت این حبثیت غیر از تمسک به اطلاق 


ست باید اثبات کرد در مقام بیان بودن از این حیثیت راو اگر فرض شد در مقام بیان هم هست 


مایا 


تبیین مبنای اقتضای بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنذت 


‌َ 


ایا 
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0 


قدر متیقن به آن حیئیت قبل لطمه نمی‌زند یعنی اگر در مقام بیان از هر دو جهت بود حکم فعلی 
وقتی درست شد درگیری را در این مرحله و جهت دوم ایجاد می‌کند در جهت اول درگیری را 
درست نمی‌کند چون که در آن جهت اول درگیری بین این دو حکم نبود در اينکه شما مجازید 
از حیث نماز نماز را بر همه حصص تطبیق کنید درگیری ندارد. بالفعل این نماز در مکان غصبی 
حرام است مفسده اجنبی از نماز در آن هست دلیل نماز نفی آن مفسده اجنبی از صلاة نمی‌کند. 
6 : ثمرة اين مبنا در ترتب چیست؟ لطفا آن را هم بیان فرمایید؟ 

بنا بر این مبنا ترتب هم دیگر موضوع ندارد؛ هر چند مبنای امکان ترتب یک مبنای تمامی 
است؛ مثلا در ازاله نجاست از مسجد و وجوب صلاة به علت فوریت و اهمیت ازاله وجوب 
آن را مطلق و وجوب صلاة را مشروط به عدم امتثال امر به ازاله می‌دانند. مبنای ترتب علاوه بر 
معقول بودن, عرفیت ویژه‌ای دارد به طوری که مرحوم آخوند با وجود این که منکر امکان ترتب 
است به عرفیت آن معترف است و می فرماید باید موارد عرفی آن را توجیه کرد البته بعضی هم 
هنک قرکب در قرارد غرفی هستتلا ولی انکار ان درست تیست: 

به هر حال بنا بر اقتضایی بودن اوامر و نواهیء اصلاًنیازی به ترتب نیست؛ چون با نظر به 
اقتضائی بودن امر به ازاله و امر به صلاة هر کدام وجوب خود را دارند و امتثال هریک از دو امر 
کافی عند الشارع خواهد بود. به نظر می‌رسد بیان محقق خوئی هم که نیاز به ترتب را در برحی 
مواضع نفی کرده است. به همین اقتضایی بودن بر می‌گردد که فرموده است بدون نیاز به ترتب 
این مسأله قابل حل شدن است. 

اک اگر ثمرات دیگری هم به ذهن شریفتان می‌رسد. برای ما بیان فرمایید؟ 

این مبناثمرات بسیاری در سرتاسر فقه دارد. مثلا در مباحث حج اگر شخصی با لباس غصبی؛ 
محرم شد و غصب را به معنای اصطلاحی که شامل مال غیر مخمس هم می‌شود؛ فرض کنیم با 
توجه به روایتی که فرموده است: «لا یطوفن بالبیت عریان» و نیز خطاب لا تعصب» اکثر فقها فتوا 
به عدم عروج شخص با غصبی بودن لباس از احرام می دهند که مشکلاتی را پدید می‌آور؛ مثلا 
شخصی پس از چندین سال که عالم به مسأله می‌شود باید خودش با نایبش دوباره اعمال حج را 
انجام دهند تا از احرام خارج شود؛ ولی با مبنای اقتضایی بودن اوامر و نواهی نیازی به این نیست 
و شخص هر چند مرتکب غصب شده است. ولی با امتثال امر حح از احرام خارج می‌شود. 

6 :از دیگر ابتکارات حضرتعالی توسعه‌ای است که در بحث اجماع قائل هستید. به طور 


مختصر آن را بیان فرمایید؟ 


اگر علما پر حکمی اجماع کردند. اینجا چند احتمال وجود دارد: 

۱. ممکن است گفته شود این اجماع بر اساس روایتی بوده است که به دست آنها رسیده بوده 
چون آنها بر اساس استحسان و قیاس و گمان فتوا نمی‌دهند و مقید بودند که فقه رااز معصومین 
تاقیر کتف پس ها ووایی فاشعتن که ام ووایک بسا ترست سک 

۲. اجماع فقها با اين تقید. حاکی از این است که این فتوا ناشی از ارتکاز مسلم و قطعی آنها 
که به زمان معصوم می رسد. یعنی این اجماع کاشف از ارتکاز این حکم در اذهان اصحاب آئمه 
عیهم‌دام است به نحوی که فقهای متأخر با اینکه متن و روایتی در دست نداشتند و مقید به متون 
نصوص بوده‌اند با این حال این فتوا را در عرض نصوص دذکر کرده‌اند و اين نشان از مرتکز 
بودن این حکم در بین اصحاب ائمه علبم.سم بوده است. یعنی این ارتکاز به نحوی بوده است که 
نمی‌توانسته‌اند از آن تخطی کنند و کشف قطعی از ارتکاز قطعی می‌کند. 

و هر کدام از این دو احتمال که باشد معتبر است و مفید قطع است. 

البته احتمال اينکه روایتی در دست آنها بوده باشد و آن روایت را برای ما ذکر نکرده باشند» 
خیلی بعید است. چون این بزرگانی که این همه روایت برای ما نقل کردند. چطور شده است 
روایتی که مستند حکم قطعی بوده است را نقل نکرده باشند. البته ممکن است نتوان قطع به عدم 
پیدا کرد چون شاید از بس این مسأله روشن بوده است روایت آن را نقل نکرده‌اند اما خیلی 
بعید است. 

و لذا فقط احتمال دوم باقی می‌ماند که اين مسأله ارتکازی بوده است و بر اساس ارتکاز فتوا 
داده‌اند. 

خحود این ارتکاز ممکن است مناشی مختلفی داشته باشد, مثلا مرتکز بودن حکم در اذهان عامه 
مردم حتی اهل سنت يا ارتکاز حکم در بین اصحاب ائمه عیهم‌دام که ناشی از خود ائمه علهم‌لم 
بوده است و... 

و لذااین که می‌بینيم برخی از احکام در بین متقدمین مسلم بوده است و متأخرین برای استدلال 
بر آنها وجوه ضعیفی ذکر کرده‌اند این طور نیست که دلیل آن حکم همین بوده است بلکه این 
حکم قطعی بوده است اما چون تعبد نسبت به کتب در دوره‌های متاخر از بین رفته بوده و خیلی 
از آنها در مقابل اهل سنت نوشته شده و لذا باید شکل استدلالی را در کتاب ذکر می‌کردند 
استدلالات ضعیف را نقل کرده‌اند. 

خود ارتکاز اصحاب متقدم ما می‌تواند کاشف از ارتکاز حکم در بین اصحاب ائمه عبیمسدم 
باشد با فرض اینکه هیچ مدرکی که وافی به حکم باشد نداشته باشیم و فقهای ماهم کسانی هستند 


تیا 


تبیین مبنای اقتضالبی بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنت ِ 


ایا 
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که حتمٌ بر اساس مدرکی فتوا می‌دهند. با این بیان اجماع فقهای قریب به عصر معصومین لین 
می‌تواند کاشف قطعی از قول معصوم باشد. 

اما این کشف قطعی متوقف بر اموری است: 

۱. هیچ مدرکی که قابل استناد فقها در آن حکم باشد وجود نداشته باشد. و حتی اگر احتمال 
مدرک هم بدهیم اجماع دیگر کاشف نخواهد بود چه پرسد به اينکه یقینا مدرک آنها را بدانیم. 

اگر مدرکی باشد که بتواند مدرک اجماع باشد. اجماع کاشف از حکم معصوم نیست چون 
گفتیم اجماع وقتی ارزش دارد که کاشف از ارتکاز فقهای معاصر معصومین عیهمنم باشد و با 
وجود مدرک اجماع چنین کشفی ندارد و ما دیگر یقین نخواهیم داشت که اجماع به خاطر ارتکاز 
تخاب امه ریش است بلکه میکزن انسخا بر آنتاین همین مای رک قرا داده باشفد وتهانعا کشش 
می کند که اصحاب ائمه علیم‌دام هم بر اساس همین مدرک فتوا داده‌اند. 

و لذا برخی اشکال کرده‌اند که اگر اجماع قرار است به خاطر روایت مفقود‌ای باشد که اگر به 
دست ما می‌رسید معلوم نبود ما مطابق آن فتوا بدهیم باز هم اجماع حجت نخواهد بود. 

پس ما از اجماع فقهاء ارتکاز معاصر ائمه را کشف کرده‌ايم و بعد هم امضای آن را از طرف 
معصوم کشف کردیم. و سکوت معصوم عبهنام حجت است. چون ظهور در امضا دارد و حجیت 
ظهور امری عقلائی است و ربطی به قاعده لطف هم ندارد. قاعدهٌ لطف غیر از حجیت ظهور 
است و غیر از حجیت سيره عقلاء است و از نظر عقلاء سکوت ظاهر در امضا و تایید است. و 
این ظهور حجت است هر چند قاعده لطف حجت نباشد. 

و ون: یت انضای انمه است بتایر ان فقاوتی ننارد ار تکار اضعا زمان آلمه مت انم اوه 
چیز ناشی شده باشد. از روایت باشد یا غیر آن باشد. 

اگر ما بتوانیم از اجماع فقها ارتکاز اصحاب ائمه را کشف کنیم اجماع حجت است. 

پس شکی در حجیت ارتکاز نیست و بحث ما هم این نیست؛ بلکه بحث در کشف اجماع 
فقها از ارتکاز معاصر با ائمه است. و اگر این اجماع مدرکی با محتمل المد ركية باشد دیگر اجماع 
کاقفتاز ازتکاز معاضیر له تخر اه بود: 

اشکال دیگری که در مقام مطرح شده است این است که اجماع صغرویا قابل دسترسی نیست؟ 
چون اجماع یعنی اتفاق آرای فقها و حداکثر رأی چند نفر از فقها در دست ما وجود دارد و فتوای 
همه علما به دست ما نرسیده است. اجماع یعنی اتفاق کل و ما نمی‌توانیم فتوای کل را به دست 
بياوریم. 

رد این اشکال هم روشن است؛ چون اجماعی که ما گفتیم به معنای اجماع کل نیست بلکه 


ضابطه آن قول علمایی بود که ما با آن ارتکاز اصحاب ائمه عییم نام را کشف کنیم حتی اگر بتوانیم 
این ارتکاز را با قول یک نفر کشف کنیم همین کافی است. علاوه بر این که ممکن است فتوای 
برحی از فقها اکنون در دست ما نباشد اما در دست همان علمای قدیم بوده است و اگر علمای 
همان عصر برخی مخالف بودند یقینا برای ما نقل می‌شد. و همان علمای قدیم آن قول به خلاف 
را برای ما نقل می‌کردند. 

علاوه بر این که یکی دیگر از انواع اجماعاتی که در کلمات برخی از بزرگان قابل ذکر است؛ 
اجماع علی القاعده است. این نوع اجماع در کلمات مرحوم سید مرتضی. شیخ طوسی و برخی 
از دیگر از نزدیکان عصر این بزرگان به چشم می‌خورد. مرحوم شیخ در ابتدای کتاب مبسوط 
می‌فرمایند مخالفین بر ما حرده می‌گرفتند که فقه امامیه فقه بسیط و ناقصی است و عاری از فروع 
است و لذا من این کتاب را تألیف کردم تا نشان بدهم که فقه امامیه توانایی بررسی هم فروع و 
جواب‌گویی به آنها را دارد. 

خود شیخ در اینجا اعتراف دارد که عمدة مسائل و تفریعاتی که این کتاب آمده است در کلمات 
اصحاب سابق ذکر نشده است و اصحاب سابق تقید خاصی به متون روایات داشته‌اند به حدی 
که حتی اگر کسی در مقام فتوا از متن روایت تعدی می کرد به او عیب می‌گرفتند. با این حال در 
کتاب مبسوط شیخ کثیرا به اجماع استدلال می‌کند در حالی که این فروع اصلاً در علمای قبل از 
ایشان مطرح نشده است تا ادعای اجماع کرد. در این موارد که شیخ ادعای اجماع می‌کند معنایش 
این نیست که این فرع در کلمات اصحاب سابق ما آمده است و همه بر آن متفقند بلکه این ادعای 
اجماع بر اساس مبانی امامیه است. مثلاً چیزی که مشکوک الحلية است شیخ ادعای اجماع بر 
حلیت آن می‌کند چون که اجماع فقها بر اصل برائت و اصل حلیت است و چون این کبری در 
نزد امامیه مورد اجماع است. بر آن فرع متفرع بر آن نیز ادعای اجماع کرده است. 

وه یک سساله کافا خرقی سس مکح انس رف بای یک فیس کوک باکت نا 
چون برای این فقیه روشن است. بر آن ادعای اجماع می‌کند و لذا معمولاًاجماعی که در کلمات 
سید مرتضی و شیخ طوسی و ابن زهره و... مطرح می‌شود. اجماع علی القاعده است و به معنای 
اتفاق قول همة اصحاب سابق نیست. 

البته باید توجه کرد که بیان مرحوم سید در انتصار در بیان منفردات امامیه اين نیست که مسأله 
مورد اجماع امامیه است. یعنی وقتی تعبیر می‌کند که این از مسائلی است که امامیه به آن منفرد 
هستند. معنایش اجماع نیست. بله؛ برخی مسائل آن اجماعی است؟؛ اما برخی اجماعی نیست و 


لذا در برخی از مسائل می‌گوید برخی از اصحاب مخالفند و لذا منظور سید مرتضی از انفراد اگر 


تیا 


تبیین مبنای اقتضای بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنذت 


م 


ایا 
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- 


ادعای اجماع نکنند این است که این فتوا در بین اهل سنت وجود ندارد اما معناش این نیست که 
اجماعی است؛ بلکه برخی از آنها شاذی از اصحاب امامیه به آن قول قائلند. 

پس «مما انفرد به الامامية» اگر قرینه دیگری نداشته باشد» معنایش این نیست که مسأله اجماعی 
است. 

اما این اجماعات علی القاعده به اندازه همان قاعده‌ای که در کلام آن بزرگان آمده است اعتبار 
دارد و در تطبیق صغری حجیت ندارد. یعنی حداکثر نشان دهنده اجماع بر اصل برائت است و 
در حجیت اصل برائت حجت است؛ اما در تطبیق آن مورد اجماع نیست. 

پس با مبانی مشترک حکم در نظر همه به دست می‌آید که به نظر ما اگر معاریف نظری بدهند 
نظر غیر معاریف هم حدوداً همین خواهد بود و نیازی هم نیست که نظر غیر معاریف رابه دست 
آورد و بارآی معاریف می‌توانیم ارتکاز را به دست آوریم و همین برای اعتبار کافیست. 


6 : درباره اجماع اهل سنت هم توضیحی بفرمایید؟ 

این کلام از محقق بروجردی است که وقتی نظر معاریف اهل سنت در عصر ائمه از نظر 
ائمه یمام دور نبوده است و آن حضرات واقف به این نظرات بوده‌اند و دربارة نظر معروف 
آنها هم بی‌اطلاع نبوده‌اند و سکوت آن حضرات در مقابل نظر معروف هم تقریر آن محسوب 
می‌شود و دال بر پذیرش آن حکم است که هم در فتاوی عامه و هم در روایات مشهور آنها هم 
همین مطلب هست. ائمه مثلا در مورد قیاس که حتی نظر اجماعی اهل سنت هم نبوده و نظر 
معروف عدم اعتبار قیاس هم داشته اند ولی ائمه عدیم.د.م سکوت نفرموده‌اند. نکته دیگر این که 
اتمه دای تلا تطا نت کز هر سای اظهاز نظن کنیل و صائنمه نظر اون سراقی س برفه ی 
برای اظهار نظر نداشته اند. پس فتاوی مشهور یا روایات مشهور آنها با عدم رد در روایات ما قابل 
استناد بوده است. 

گر اشکال شود که چرا کسی این را نگفته است؛ می گویيم بنا نییست هر حرف حقی را همه 
مطرح کرده باشند و در کلمات محقق بروجردی آمده و تطبیقاتی از آن در کلام شیخ طوسی هم 
ذکر شده است. 

6 : در بحث خبر واحد که یکی از ادله‌اش هم همین بود که ذکر شد. نیز ظاهرا ابتکاراتی 
از حضرتعالی نقل شده است که اگر صلاح بدانید به آن اشاره بفرمائید. 

مرحوم آخوند و دیگران به جمله‌ای از آیات قرآن استدلال کرده‌اند که البته به نظر حقیر به 
عده‌ای دیگر از آیات نیز می‌توان تمسک کرد. مثل آیاتی که می‌فرماید: «نَي کم سول آمین4 


یعنی جدای از اينکه انبیاء معجزه دارند بنابر اينکه قول ثقه پذیرفته شده است باید قول آنها را 


هم پذیرفت. 

این آیات دلیل بر ارتکاز حجیت خبر واحد ثقه در بین عقلاء است حتی قبل از اسلام و دلیل 
بر امضای آن از طرف شارع هم هست. 

نکته دیگر اينکه حجیت خبر ثقه, از مسلمات و مشهورات بین اهل سنت است و آن را به 
علمایشان نسبت داده‌اند که شامل علمای عصر حضور ائمه هم می‌شود به طوری که حتی مثل 
مرحوم سید مرتضی» شیعه را در عمل نکردن به خبر واحد در مقابل اهل سنت قرار داده‌اند. اگر 
حجیت خبر ثقه, از مسلمات بین اهل سنت در زمان ائمه عیهم‌نم بوده است. سکوت ائمه و عدم 
ردع آنها از عمل به خبر واحد نشان دهندهٌ صحت آن است. و حتی اگر حجت نبود باید بیش 
از قیاس از آن نهی می‌شد چرا که عمل به قیاس بسیار محدودتر از خبر واحد است؛ ولی حدود 
۰ روایت بر عدم حجیت قیاس وجود دارد یعنی به قدری روایت در مورد بطلان قیاس وارد 
شده است که همه بطلان آن از نظر شیعه را می‌دانند؛ ولی درمورد خبر واحد چنین وضعیتی 
وجود ندارد. همین یک دلیل برای حجیت خبر واحد کافی است. 

*ا: برخی بین مکتب قم و نجف تفاوت قائل می‌شوند. لطفانظر شریفتان را در این مورد 
بیان فرمایید. 

لبته نباید گفت: مکتب قم و مکتب نجف. بلکه یک اعتقاد و سلیقه بین فقهاست که هم در 
قم و هم در نجف از هر دو سليقه وجود دارد و بنده اين را مشاهده کرده‌ام. یک فرق بین این 
دو این است که سلبقه یا مکتب نجف خیلی به تتبع در کلمات فقها اعتقاد ندارد؛ به خاطر این 
که اجماعات را مدرکی می‌دانند که محقق خوئی از مهم‌ترین افراد این مکتب است که البته 
همین بزرگوار به محض احساس تعبّد در اجماع پا حتی شهرت احتیاط می‌فرمود. ولی قمی‌ها 
به تتبع بسیار اهمیت می‌دهند؛ چون معتقدند اجماعات تعبدی معتنابهی وجود دارد. پس مشکل 
در صغری است که آیا اجماع یا شهرت تعبدی داریم یا نه؟ وگرنه از نظر کبری نزاع و اختلافی 
نیست و اگر اجماع يا شهرت های تعبدی فراوانی احراز شود یا حتی احتمال داده شود منشاً اثر 
خواهد بود. 

اختلاف دیگر اعمال اصول در فقه است که به نظر ما حق این است که هم تتبع در کلمات و هم 
اعمال اصول باید وجود داشته باشد. البته در مرحله مقدمات این مباحث است که طلاب باید برای 


آموختن استنباط از کتبی که تتبع دارد استفاده کنند ولی فقیه مفتی شاید نیازی به تتبع نداشته باشد. 


*ضا: با توجه به اينکه تدریس در این زمان به سختی حاصل می‌شود؛ آیا جایگزینی برای 


۳۹ 


تبیین مبنای اقتضابی بودن خطابات واهمیت اجماع اهل سنت * 


ایا 
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اینکه تدریس در این زمان مشکل است درست نیست؛ بله» تدریس با شاگردان انبوه در ابتدا 
یافته نمی‌شود؛ ولی با یک یا دو شاگرد که امکان پذیر است. دربارة اهمیت تدریس باید بگویم که 
نه مباحثه و نه شرکت در درس نمی‌توانند جای آن را پر کنند. در مباحثه ممکن است که بحث 
را به صورت پراکنده و بدون جمع بندی بیان کند؛ ولی در تدریس چون حس مسوولیت به او 
دست می‌دهد و مورد نقد و اشکال واقع می‌شود. مجبور است که مطالب را به صورت جمع 
بندی شده در ذهن داشته باشد که هیچ‌یک از انواع تعلیم و تعلم نمی‌تواند جایگزین آن شوند. 
تدریس انضباط فکری می آورد. 

*ما: یکی از مسائلی که برای بسیاری از طلاب سّال ایجاد کرده است جایگاه پژوهش 
در طول دوران تحصیل است؛ دربارة لزوم آن هم توضیحی بفرمایید؟ 

پژوهش به دو معناست: یکی اينکه طلبه به دنبال پیدا کردن آدرس‌ها و حواشی یک نوشته 
باشد به طوری که اصلا فایده علمی برایش نداشته باشد؛ مثلاً ممکن است یک طلبه‌ای باشد که 
سیوطی می‌خواند ولی به دنبال این است که چند بار در فقه روایات مسعدة بن صدقة ذکر شده 
است. این نوع پژوهش اصلا توصیه نمی‌شود. ولی پژوهشی که آثار علمی و فایده دارد این است 
که آنچه را که در ذهن دارد به صورت پژوهش ارائه دهد نه تنها ضرری ندارد که از واجبات بر 
طلاب است و باید در حوزه هم برای آن فکری شود که البته کارهایی در حال انجام است و باید 
شش‌های بیشتری برای آن بنمایند. 

موارد بسیاری وجود دارد که طلبه دارای علمیت بالایی است و مطالب بسیاری در ذهن دارد؛ 
ولی چون دست به قلم نشده است قابل ارائه به دیگران نیست. یکی از مسائلی که باعث پیشرفت 
دانشگاه شده همین ارائه دادن مطالب در قالب مقبول و مطلوب است که البته نمی‌خواهم توهین 
به دانشگاهیان شود که مطالب کم ارزش را با قالب زیبا ارائه می‌دهند؛ چرا که مطالب ارزشمند 
خود را هم با قالب مناسب ارائه می‌دهند. این مطلب در حوزه کم دیده می‌شود. کسانی که مایة 
علمی حوزوی دارند. از قالب ارائه دانشگاهی استفاده کننده حجم قابل ملاحظه‌ای از مطالب سطح 
بالای علمی را ارائه کرده‌اند. پس طلاب باید دست به قلم شوند و پژوهش کنند که ممکن است 
در مجلاتی هم چاپ شود. بنا بر این پژوهش از اين نوع از اجزای تحصیل آنهاست و جدای از 
تحصیل نیست و ممکن است فوائد مادی هم برایشان در پی داشته باشد؛ ولی این مهم نیست و 
ارزش علمی و آثاری که برایشان دارد قابل توجه است. 


6ما با تشکر مجدد از اينکه وقت گرانبهایتان را در اختیار ما قرار دادید. 


سید محمد حسین رکنی 


پژوهشگر سال ششم درس خارج مدرسه فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


اشتراط رودت‌پذیری هلال درمحل 


(برای ثبوت اوّل ماه قمری) 


(قسمت اول: بررسی اقوال فقهاء وعوامل موثردررویت پذیری) 


این مقاله به قلم فاضل ارجمند سید محمدحسین رکنی بوده 
و فصل اول آن براساس نظرات استاد ارجمند حجهة الاسلام والمسلمین 


حاج سید محمد حواد شبیری درکن تنظیم شده اس 


جکیده 

مسأله راشتتراط رزیت پذیری هلال در محل 1 با عنوان تاشتراط اشحاد افق در رژیت هلال 
شناخته شده است. این مسأله تا زمان مرحوم شیخ طوسی مطرح نبوده و فقها در مورد آن سخن 
وی رنه تلاان: 

نخستین کسی که به روشنی به این مسأله پرداخته است» مرحوم شیخ طوسی (م.40۰) در 
«لمبسوط» است که قائل به اشتراط رژیت پذیری هلال در محل (یا مناطق مقارب ملازم با 


رژیت در محل) شده است" و پس از مرحوم شیخ. این بیان در کلمات بسیاری دیگر از فقها 


۱ المبسوط في الفقه الامامیه ج ۱ ص۳۳۷ 
۳ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


-‌ 
-6 


آمده است و بر آن صحه گذاشته شده است تا آنجا که این رأی بدون مخالف باقی مانده است؛ 
تا این که مرحوم فیض کاشانی (م. 0۱ در «الوافی» موضع کاملاً متفاوتی اباقه کرد است و 
قائل به کفایت رژیت هلال در یک منطقه برای مناطق دیگر شده است . 

نی از ایشات رآ موی شبان ااقت اط دز لیر هلال فر سا #اسکال ان سا 
مرحوم آیت الّه خوئی به بعد. به نظر مخالف مشهور هم توجّه شده است که ایشان اشتراک در 
قسمتی از شب دو منطقه را هم شرط کرده است ". 

در زمان کنونی نیز فقهایی متأثر از آیت الله محوئی به این نظر قائل شده‌انده مغل آیت الّه وحید 
خراسانی" و میرزا جواد آقای تبریزی* امّا نظر مشهور بین فقهای حاضر نیز همان «اشتراط 
پذیری هلال در محل» است. 

برخی از فقها رژیت هلال در مناطق دیگر را به جهت ملازمه با رژیت در محل کافی 
دانسته‌اند که دسته‌ای به جهت انکار پا تردید در کرویّت زمین به این مسأله قائل شده‌اند و 
دسته‌ای دیگر رژیت در مناطق دیگر را اماره شرعی بر رژیت در محل دانسته‌اند. 

در حقیقت ایشان رژیت در محل را شرط می‌دانسته‌اند و رژیت در مناطق دیگر را راهی 
بزاع افبات وروت برش علال دمح ۷ دق کر فانک تان آی مخالات نظر مفهون تسکتان 
نظرشان به دیدگاه مشهور بازگشت می‌کند. 

با ملاحظهة عوامل موثر در رژیت هلال نیز. روشن می‌شود که خروح ماه از محاق و تحت 
الشعاع خورشید برای ریت پذیری کافی نبوده و با آن ملازمه‌ای ندارد و این عوامل موثر در 
رژیت هلال تسبی بوده و به مععل رویت وابسته است و همین عوامل نسبی در ثبوت اول ماه 
قمری موثر است. 

پس نظریه قائلین به کفایت خروج از محاق و تحت الشعاع خورشید و يا رژیت در مناطق 
دور برای مناطق دیگر برای اثبات اوّل ماه. به هیچ وجه با واقعیت نجومی تطبیق ندارد. 

علاوه بر آنکه این نظریه با سیر جاری در عرف ومتشرعه ناسا زگار است وعرف اوّل ماه را 
روزی می‌داند که هلال ماه در آسمان منطقه و حوالی نزدیک به آن- که ملازم با رژیت در محل 


است-رژیت پذیر باشد. 


۱. «الوافی», ج ۱. ص ۱۲۰ و ۱۲۱. 
۲ منهاج الصالحین. ج۱» ص۲۷۸. 
۳ توضیح المسائل مسألة ۱۷۵۳. 
۶ منهاج الصالحین, ج ۱ص ۲۸۲. 


پیشگفتار 

ضرورت بحث از مسأله 

خداوند عالّم انسان را آفرید و پیامبران را فرستاد تا بشر را هدایت کنند و تعالیم و دستوراتی 
برای سیر انسان به سوی کمال مطلق ارائه کرد و در اختیار پیامبران قرار داد تا به مردم ابلاغ کنند 
و ایشان از طریق پیروی این احکام و قوانین بتوانند از اسارت نفس و شیطان خارج شوند و 
رضایت معبود حقیقی و پروردگار بی‌همتای خویش را به دست آورند. 

در این راستا شناعت دستورات الهی و زمان انجام آنها امری مهم است. زیرا برخحی از احکام 
لهی بایستی در زمان خاضی انجام شوند. مثل روزه, حج. نما ...که در میانآنها زمان انجام 
برخی. با جایگاه‌های مختلف خورشید نسبت به زمین و ناظر زمینی در هر منطقه و زمان طلوع 
و غروب خورشید تعیین می‌شود مثل اوقات نمازهای پنجگانه؛ و نافله‌های آنها و نماز شب. 

و زمان برخحی دیگر از احکام الهی با رژیت هلال ماه تعیین می‌شود. مثل روز ماه مبارک 
رمضان, انجام عبادات مربوط به شب‌های قدن شروع و انجام اعمال حج که با احرام از 
می‌شود و بایستی در یکی از ماه‌های شوال, ذی‌القعده یا ذی‌الحجه باشد و انجام وقوفین در روز 
نهم ذی‌الحجه و شب دهم. 

به علاوه» حیلی از کارهای مردم مثل قراردادهای بین آنها براساس تقوم شمسی پا قمری 
تعیین می‌شود پس شناحت زمان آغاز و پایان ماه‌های قمری و شمسیی برای انجام احکام الهی 
در زمان مقرّرشان و نیز انجام قراردادها و تعهدات اجتماعی در زمان مورد نظر عرف لازم و 
ضروری است. 

در این میان یکی از راه‌های شایع ثبوت اوّل ما رژیت هلال و شهادت بر آن می‌باشد. 

حال» ریت هلال که در روایات. معیار ثبوت اوّل ماه دانسته شده است؛ رژیت در هر 
منطقه‌ای از کر زمین است» چه به محل ما دور یا نزدیک باشد یا ریت در محل و مناطق 
نزدیک به محل و یا هم افق با آن. معیار است و یا این که رژیت در مناطق شرقی هم علاوه بر 
آن می‌توانند معیار باشد و یا فقط رژیت در همان محل معیار است و رژیت در مناطق نزدیک 
و هم افق با آن کفایت نمی‌کند. 

و یا اين که اصلاً معیار آغاز ال ماه رژیت هلال نیست» بلکه خروج ماه از محاق و تحت 


الشعاع خورشید است و ریت در یک منطقه اماره بر آن است و یا این که رژیت هلال در هر 


. صم ار ونو افظر للروّية..» در روایات مختلف. از جمله مره «عبد الله بن بکیر) از امام صادق علیهالسلام. در تهذیب 
الاحکام؛ جٌ ص ۰۱۱۶ ح‌ ۱ 


تما 
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منطقه برای سایر مناطق کافی است. اما به شرطی که در جزئی از شب با منطقهٌ رژیت شله متحد 
باشند تا این که به ثبوت اوّل ماه درآن مناطق حکم نماییم. 

این احتمالات گوناگون, فتاوای گوناگون فقها را به دنبال داشته و به تبع؛ رفتار مقلدان نیز 
تفاوت کرده است. لذا چه بسا کسی با توجه به دیدگاه خود یا مرجم تقلیدش در زمانی اعمال 
بتوان اعمال و احکام الهی را در زمان خود به انجام رساند و از برکات حقیقی و آثار واقعی آنها 
که همان انجام اين اعمال در زمان و موعد خاص آن می‌باشد. بهره‌مند شد. 


اصطلاحات 

ریت پذیری: امکان روّبت یا روّبت تقدبری هلال, این که اگر مانعی در آسمان نبود هلال 
ریت می‌شد. ولو هیچ کس ماه را ندیده باشد ولی علم به وجود اشعه‌های رسیده از ماه در 
افق داشته باشند. 

اشتراط روّبت پذیری هلال در محل: عدم کفایت رژیت هلال در مناطق بعیده. 

محاق: شب‌هایی که ماه در آسمان دیده نمی‌شود و پس از آن. هلال اوّل ماه رژیت می‌شود. 

ملازمه بین رژیت هلال در دو محل: دو محلی که اگر ماه در محل اوّل رژیت شود قطعا در 
صورت عدم مانع در محل دوم ریت می‌شود. یعنی دو محل در رژیت هلال ماه یکسان هستند. 
(اتحاد افق) 

عالم قدیم: محل‌هایی که در زمان معصومین ببم‌ددم کشف شده بوده است. مثل آسیا و آفریقا 
و اروپا. 


عالم حدبد: شخ فان که در زمان معصومین علیهم السلام کشف تسالة بوده انس تا مثل آمریکا. 


الف: رساله‌های مستقل در این مساأله 


) اختلاف البلدان في روّية الهلال؛ تقریر درس مرحوم آية له سید محمّد محقق داماد. به قلم 
آية اه جوادی آملی. 

۲) كفاية روبة الهلال في البلاد البعیدة؛ مرحوم آية اه مدنی کاشانی. 

۳) رسالة حول مسألة روية الهلال؛ مرحوم آية الّه حسینی طهرانی رساله مذ کور مبسوطترین» 


فا یک پم یر کین لها در تیاب اس ظ کی و اون مایت اوه رسالا 


و اشتمالش بر اشعاری در وصف حضرت امیر المومنین علی ددم و نجف و حوزه آن و 
مات یه الق اش قاس یله تیه امس ات مص عهای انیت از به نار 
علمی از علامة تهرانی به مرحوم آية له حویی در نقد و اشکال بر نظر ایشان در رژیت هلال 
و تقویت قول مشهور و دو پاسخ از حضرت آیية الّه خویی در تقویت فتوای خود. که البتّه به 
تصریح خودشان پاسخ دوم را برخی از شاگردان ایشان نوشته‌اند. آية له سید محمود هاشمی 
شاهرودی گفتند: «مرحوم آية له خویی از من خواستند جواب علامه تهرانی را بنویسم و جواب 
دوم مطبوع در رسالة ایشان از من است» البّه مرحوم آية له خویی نامه سوم علامه تهرانی را 
پاسخ ندادند. 

۴ رسالة فی ثبوت الهلال. تقریر درس آية الّه سید محمّد علی مود ابطحی. به قلم قاسم 
آل قاسم. 

۵) حول روبة الهلال, آیت اللّه شیخ ابو القاسم خزعلی؛ ایشان معیار را علم به وجود هلال 
(خروج ماه از تحت الشعاع) می‌دانند و رژیت را طریق علم به آن می‌شمرند که دخالتی در 
تکلیف بخصوصه ندارد و اینگونه رأی به کفایت رژیت هلال در منطقه‌ای برای سایر مناطق 
می‌نماید. 

۶) هللال. حجة الاسلام و المسلمین علی زمانی قمشه‌ای؛ ایشان در فصل اول به اصطلاحات 
مربوط به ماه و سال قمری و چگونگی پدید آمدن آنها اشاره کرده و در فصل دوم به اسباب 
اختلاف ریت پرداخته و در فصل سوم مسألهٌ لزوم یا عدم لزوم اتحاد آفاق را مورد بررسی 
علمی (هیوی) و روایی قرار داده است و ادلهٌ دو قول (کفایت و عدم کفایت رژیت هلال در 
یک منطقه برای مناطق دیگر) را مطرح کرده و قائل به کفایت شده است. 

۷ الهلال. حجهة الاسلام کمال زهر؛ ایشان پس از بیان نظریات مختف رصدی در باب رژیت 
پذیری هلال و آغاز ماه قمری توسّط اهل نجوم و نسخ هر نظریه توسط نظریّةُ بعدی و عدم 
اتکماه بر تاش گوس رام ال رتیه ها ان ها سس جر اوه کانبات اون ما 
به خروج ماه از تحت الشعاع باشد (بدون دخالت رژیت در اين مسأله» اشکال وارد کرده که 
اگر «رژیت» دخالت نداشته باشد روایات مستفیضه و متواتره‌ای که امر روزه و افطار را وابسته 
به رژیت هلال دانسته رد می‌شود. علاوه بر آن ال دیگر ثبوت اول ماه مثل شهادت عدلین و 
شیاع مفید اطمینان به رژیت هلال تعلق گرفته؛ بنابراین «رژیت» جزء موضوع حکم به اول ماه 


می‌باشد. عدم قبول شهادت زنان در ریت هلال نیز نشانه‌ای دیگر بر موضوعیت داشتن رژیت 


۱. به نقل از رژیت هلال؛ مقلمة ج ۲ ص۲۵. (با اندکی تغییر و تلخیص). 


تیا 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۸۷ 


ایا 
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تاو ال گر ظریق بوخ اتقپادیق کروهی از وان غانل یف تفه انس 

۸) اشتراط وحدة الافق. آية اه شیخ جعفر سبحانی. 

٩‏ اشتراط احاد الافق فی ثبوت الهلال. حجة الاسلام و المسلمین شیخ محمد سند؛ ایشان با 
بیان صورت مسأله و اقوال علماء خاصّه و عامّه. محل نزاع را روشن ساخته و از دو زاويه دلیل 
عقلی هیوی و دلیل نقلی به مسأله پرداعته است. 

۰ اعتبار اتفاق الافق فی اثبات روّية الهلال. آية له شیخ حسن قدیری؛ ایشان الُ هیوی و 
نقلی مرحوم آية اه خویی را آورده و آنها را رد نموده است. 

۱) ثبوت الهلال بروّية الهلال فی بلد آخر. آية له سیّد محمود هاشمی شاهرودی؛ ایشان با 
نقل کلام مرحوم آية اه خویی و نقد و بررسی آن. در دو مقام ال هیوی و نقلی بحث نموده 
و در مقام بررسی روایات به صورت مبسوط به رد رآأی مشهور و اثبات نظرية مرحوم آية ال 
خویی پرداخته است. ایشان اشاره کرده که قید اشتراک در قسمتی از شب در کلام مرحوم آية 
له خویی. نتیجهٌ اشکالات ایشان و برحی افراد درس مرحوم آية اه خویی است. 

۲) ازاحة الشبهه فی حکم الافاق المتحدة و المختلفة. آية ال سید عبداللّه شیرازی؛ ایشان پش 
از طرح مسأله و بیان استدلال صاحب جواهر و مرحوم آية له خویی به پاسخ دادن از دو منظر؛ 
یکی کیفیت سیر ماه و دیگر اخباری که در این زمینه وارد شده پرداخته است و ری کفایت 
رژیت هلال در منطقه‌ای برای همه مناطق را رد نموده و آن را نمی‌پذیرد. 

۳ اسثلة حول روبة الهلال مع آجوبتهاء آية له سید علی سیستانی؛ ایشان» پس از نقل کلام 
مرحوم آية له خویی در «منهاج الصالحین» و بیان استدلالات او در زمينة مسائل هیوی و ادله 
نقلی, به پاسخ آنها اقدام کرده و نقض‌هایی بر آن وارد ساخته و روایات مطروحه از مرحوم آية 
له خویی و روایاتی دیگر که حود ایشان ضمیمه کرده است را یک به یک پاسخ داده است. 

ب: فقهای شیعه در کتب فقهی خود 

فقهایی که مسأله را عنوان نکرده‌اند 

فقهاء نسبت به اظهار نظر در این موضوع متفاوت عمل کرده‌اند و برخی از ایشان در ابوابی از 
فقه که انتظار می‌رفت در این رابطه سخن گفته باشند» این مسأله را عنوان نکرده‌اند و دربارة آن 
سخن روشنی ارائه نکرده‌انده که ذیلابه صورت تفصیلی به نام آنها می‌پردازيم: 

شیخ صدوق (م ۳۸۱). 

شیخ مفید (م 4۱۳). 


۱ این رساله توسط دفتر ایشان در نجف اشرف چاپ شده است. 


ابو الصلاح حلبی(م ۷ 

سلار دیلمی 0 ۳ 

امین الاسلام طبرسی 0 1۸ 

ان زهره 0 ۸۵ 

ابن ادریس حلی (م .)۵٩۸‏ 

مرتضی بن داعی رازی (قرن ششم). 
علی بن حسن حلبی (قرن ششم). 
سید علی بن طاووس(م ۱1۶). 
فاضل آپی (زنده در 0۷۲). 


علی بن محمّد بن محمّد قمی سبزواری (زنده در ۷۰۰). 


نجم الدین جعفر حلی (م قبل از ۷۵۶ 

سید عمید الدین (م ۷۵6 

فاضل مقداد(م ۸۲۲). 

ابن فهد حلی (م ۸۶۱). 

ابن طی (م ۵ 

شیخ مفلح صیمری (زنده در ۸۷۳). 

قاضی نور له شوشتری(م ۱۰۱۹ 

شیخ حسین بن شهاب الدین کرکی(م ۱۰۷۱). 
مولی احمد بن محمد تونی (م ۱۰۸۳). 

فخر الدین طریحی (م ۱۰۸۷). 

شیخ علی عاملی(م ۱۱۰۶/۱۱۰۳). 

شیخ حرّ عاملی(م ۱۱۰). 

علامه محمد باقر مجلسی(م ۱۱۱۰). 

اقا جمال خوانساری (م ۱۱۲۱). 

فاضل هندی(م ح ۱۱۳۵). 

شیخ علی بن قاسم مسکنانی (زنده در ۱۱۸۶). 
محمد بن محمد صالح دماوندی (زنده در ۱۲۰۲). 
وحید بهبهانی (م ۱۳۰۵) 


ام 


اشتراط ریت پذیری هلال درمحل 


یا 
1 

۰ ۱ 
۴ 
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علامه بحر العلوم (م ۱۲۱۲). 

مولی محمد اسماعیل فدایی اراکی (م ۱۲0۳). 

سید علی آل بحر العلوم اراکی (م ۱۲۰۳). 

شیخ جعفر شوشتری (م ۱۳۰۳). 

شیخ محمود عراقی (صاحب قوامع) (م ۱۳۰۸). 

میرزا حبیب الّه رشتی (م ۱۳۱۲). 

میرزا محمد حسن شیرازی (م ۱۳۱۲). 

میرزا محمد حسن هزار جریبی (م ۱۳۱۷م) 

سید اسماعیل عقیلی نوری (م ۱۳۲۱). 

آخوند خراسانی (م ۱۳۲۹). 

میرزا محمد تقی شیرازی (م ۱۳۳۸). 

میرزا محمد حسین نائینی (م ۳۵ 

آقا ضیاء آلدین عراقی (م ۱۳"۱). 

شیخ محمد حسین غروی اصفهانی (م ۱۳۱). 

سیّد محمّد حجت کوه کمره‌ای (م ۱۳۷۲). 

آقا جمال الدین موسوی گلیایگانی (۱۳۷۷). 

سید عبد الهادی حسینی شیرازی (م ۱۳۸۲). 

شیخ عبد النبی نجفی عراقی (م ۱۳۸۵). 

سید احمد خوانساری (م ۱۶۰۵). 

شیخ محمد تقی شوشتری (م ۱۶۱۵). 

اکنون به تفسیم‌بندی اقوال فقهایی که اين مسأله را طرح کرده و در مورد آن به اظهار نظر 
پرداخته‌انده‌می‌پردازيم. 

اقوال در مسأله (فقهایی که به مسأله پرداخته‌اند) 

ه اشتراط «امکان رژیت» در محل. 

عدم اشتراط «امکان رژیت» قفل: 

الف- کفایت ریت در هر محلی مطلقا؛ 

ب-کفایت رژیت در محلی که با محل اول در شب متحد باشد؛ 


ج- کفایت رژیت در محلی که امکان رفت و آمد به آنهاء در زمان شارع متداول بوده است؛ 


د- کفایت ریت در محلی در عالم قدیم برای عالم قدیم (و کفایت رژیت در محلی در عالم 
جدید برای عالم جدید). 


امکان روّبت (وجود عرفی ماه در آسمان)» معیار ثبوت هلال 

ابتدا بایستی یادآوری کنیم که ما عبارت «امکان رژیت در محل» ر آوردیم تا نشان دهیم 
«رژیت تقدیری». شرط است؛ یعنیلو لا المانع» قابلیت رژیت ومع پاتتایشی اک خارج از 
محل در مناطق نزدیک» که رژیت در آنها با رژیت در محل ملازم باشد ماه دیده شود کشف 
می‌گردد که هلالی در بالای افق قرار دارد که اگر موانع نبود. دیده می‌شد. یعنی «امکان و قابلیت 
رژیت) در محل هست. 

آنچه در نزد عرف و شرع» ملاک ثبوت اوّل ماه است. «رژیت بالفعل» ماه در آسمان نیست؛ 
بلکه «وجود عرفی ماه در اسمان است. گرچه آن را نبینند ولی علم به وجود آن داشته باشند. 
بنابراین رژیت» یکی از طرق علم به «وجود عرفی ماه در آسمان» است. عرف از اشعه‌های 
نورانی رسیده به چشم خود از کرة ماه «وجود ماه در آسمان» بالای سر خود را نتیجه می‌گیرد 
و شکل‌های مختلف آن را «ماه» می‌پندارد. «امکان رویت ماه» در صورت عدم مانع (رژیت 
پذیری) ملازم با اوجود عرفی ماه در آسمان» است. پس اگر هیچ یک از مردم. ماه را نبییند و 
در خانه‌های خود بمانند ولی بدانند. ماه در آسمان است. (و اشعه‌های نورانی از ماه به بالای افق 
آنها می‌رسد) به این حکم می‌کنند که ماه قمری جدید آغاز شده است. نیز اگر به جهت موانعی 
در آسمان مثل ابر و گرد و غبار یا تغییر رنگ آسمان به جهت بادها و... «ماه» قابل رژیت نباشده 
ولی به طرقی بفهمند که «اشعه‌های نورانی ماه» در آسمان آنها موجود است» ولی در پشت مانعی 
پنهان شده است. به اوّل ماه حکم می‌کنند. 

علاوه بر آن» معیار ثبوت اوّل ماه در نزد «شرع» هم اوجود عرفی ماه در آسمان) امکان رژیت 
شمرده شده است. نه «رویت بالفعل»؛ زیرا: 

الا در ادلْم ی «رژیت» طریق و کاشف از «موضوع حکم» است. مثل وقتی گفته 
می‌شود اگر «در دست خود خون را دیدی» دستت را تطهیر کن» در این جاء دیدن در ترتب 
حکم دخالت ندارد بلکه اگر من بفهمم خون به دستم اصابت کرده است ولی آن را نبینم» یا 
نخواهم ببینم. بایستی دست خود را آب بکشم. پس موضوع نجاست دست. وجود خون بر 
روی دست است و رژیت یکی از راه‌های علم به آن است. 

ذر فسالة مه هم (رژیت» یکی از طرق احراز «وجود عرفی ماه در اسفان) استا 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۹۱ 


ایا 
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انی: روایاتی که می‌گوید اگر پس از ۲۸ روز ماه دیده شدء یک روز روزه قضا شود" دلیل 
بر این است که «رژیت بالفعل» معیار نیست و «وجود عرفی فان اسان ملاک است. زیرا 
مام کمتر از ۲۹ روز نیست بنابراین کشف می‌شود ریت ماه در افق با مانعی مواجه بوده است 
و اگر آن مانع نبود ماه رژیت می‌شد. پس با آن که ماه دیده نشده است به این حکم می‌کنيم 
که آن روز جزء ماه رمضان بوده و بایستی روز آن روز گرفته شود بنابراین «رژیت تقدیری» 
ملاک است. نه «رژیت فعلی». 

ثالثا: روایاتی با اکمال عدد (سی روز) به ثبوت اوّل ماه حکم کرده است. با آن که ماه دیده 
نشده است » پس«رژیت بالفعل» ملاک نیست. 

رابع: روایات مربوط به «یوم الشک» اشاره به این دارد که موضوع ثبوت اوّل ماهه همان «وجود 
غرقن ع کر اسمالا) اسسک که کر مود شی استو ال آکر «زیت اقا علا تبون بایسشی 
به عدم ثبوت اوّل ماه به صورت جزمی حکم می‌شد و دیگر جایی برای شک باقی نمی‌ماند. 
جون ماه دیده نشده است. 

با توجه به مطالب بالا روشن شد که آنچه موضوع حکم به آغاز ماه قمری در نزد عرف و 
شرع است «وجود عرفی ماه در آسمان» است؛ اکنون بایستی بحث کنیم که آیا اوجود عرفی ماه» 
در آسمان «ما» معیار ثبوت اوّل ماه است یا «وجود عرفی ماه»؛ در یکی از آسمان‌ها (ولو دور از 
محل ما باشد) کافی است؟ 


قول اوّل: اشتراط امکان ریت در محلٌ 

پیش از پرداختن به قائلین این قول ذکر نکاتی لازم است: 

نکات موّْثر در قول اّل: 

تکفا ای از هبات شمه ارت کرت ی ای فیک را ای ای ری کال 
دانسته‌اند و یا آنان که رژیت در مناطق هم افق و یا نزدیک را کافی دانسته‌اند به يين جهت بوده 
است که بین رژیت دو محل صغرویا ملازمه می‌دانسته‌اند و بدین وسیله ریت در محل را نتیجه 
گرفته‌ان بنابراین ایشان نیز زیر مجموعة قائلین به قول اوّل قرار می‌گیرند؛ چون رژیت در محل 
وا قرط اف خاشسخهان ابا ماووش ریک خر مس را تاش اند 

نکتة۲:برخی مانند صاحب جواه رکه منکر کرویّت زمین بوده‌اند و زمین را مسطح می‌دانسته‌اند 
۱. تهذیب الاحکام. ج 4 ص۱۵۸ ج۱۲. 


۳1 تهذیب الاحکام» جح ص۱۵۸ ح ۳ همان ص۱۷۷ ح ۳ همان ص۱۵۷ ح ۷ 
۳ همان ص۱۵۷ ح ۱۱ج ٩1ج‏ لق ح 4۷ 


و با ده گرو ینت مین تردیت داشتهان3 و با مقدار کرویت زمین زا دن مقایسه با عجم آن کم 
می‌دانستند و به این ترتیب بین رژیت در هر منطقه‌ای با رژیت در محل ملازمه قائل بوده‌اند را 
وان اد نله فرن اقفر اط انکان وروی فرمعا | داست: 

نکتة۳: فقهایی که قائل به کرویت زمین بوده‌اند. ولی به هر جهت بین ریت هلال در مناطق 
دیگر با رژیت در محل ملازمه برقرار کرده‌اند؛ مثلا در فرض شک در ملازمه بین رژیت در 
دو محل اماره شرعیه بر ریت در محل در نظر گرفته‌اند و رژیت تعبدی در محل را نتیجه 
گرفته‌اند. نیز می‌توان به نحوی از قائلین این قول دانست. 

بررسی نکتة ۱: در نکتهٌ ۱ اشاره ِِ آنان که ریت در مناطق نزدیک را کافی می‌دانند. 
«نزدیک بودن» را به این معنا می‌دانند که بین رژیت در آنجا و محل ملازمه برقرار است. به 
گوفاای که اگر فرشا مان ایو خی فرانی رواب تا فت‌هاان زاس ش‌شرد 

پس ضابطة ارائه شده در کلام ایشان و کلام آنان که ریت در مناطق هم افق را به جهت 
ملازمه بین رژیت در دو محل- کافی می‌دانند و آنان که بین رژیت در مناطق شرقی با مناطق 
غربی ملازمه قائل هستند. یکی خواهد بود و آن ضابطه این است که «با رژیت هلال در منطقةٌ 
پاد شده و علم به ملازمه بین ریت در دو محل می‌فهمیم که هلال قابل ریت (در صورت 
عدم موانع) در بالای افق محل وجود دارد. در نتیجه, این سه قول به یک قول باز می‌گردند که 
لازم است هلال در محل» امکان ریت داشته باشد تا به ثبوت اوّل ماه حکم کنیم». 

در کلام شیخ طوسی رحبتاهعیه در کتاب المبسوط) این ضابطه به روشنی بیان شده است و 
ضابطة (قرب و بعد» همانا «ملازمه در رویت دو محل» دانسته شده است: 

«و یجب العمل بالرویه و متی لم بر الهلال في البلد ورئي خارج البلد علی ما بیناه 
وخب العمل به اقا کال البلدان الق فبها مقازیت بت لو کانت السماه مصحیه وق 
الموانع مرتفعة لرئی في ذلک البلد ایض لاتفاق عروضها و تقاربه. فا از بعدت 
لبلاد- مثل بغداد و خراسان و بغداد و مصر- فان کل بلد حکم نفسه و لا بجب 
علی اهل بلد العمل بمارآه اهل البلد الالعر.» 

و نیز در کلام «محقق حلی» به وضوح این ضابطه تذکر داده شده و بیان شده که اگر در محلی 
هلال رژیت شود و بین آن محل و محل دیگری ملازمه در رژیت باشد. حکم به ثبوت هلال 


در محل دوم می‌شود. 
«قولهم: «اذا بعدت المسافة بین بلدین في رژية الهلال فلکل بلد حکم نفسه 


1 المبسوط ج ۱ ص ۳۹۷. 
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فنقول: اذا رئي الهلال في البلد الشرقی الشاسع من بلدک القریب منه عرضاً بحیث 
یکون غروب الشمس في بلدک بعد ساعة من غروبها في ذلک البلد الشرقي. فبا 
الضرورة انْ القمر یبعد عن الشمس تلک الساعة ثلائین دقیقه آو أقل او اکشس فاذا 
رئی الهلال في البلد الشرقي فبالضرورة یجب آن یری في بلدتک. اذا لم یکن ثم 
مانع. فکیف اطلقوا القول بان لکل بلد حکم نفسه؟ الجواب: لا نقول «انّ لکل بلد 
حکم نفسه» مطلقاً و کیف و المروی عن الائمه مدید اه یجب الوم اا شهد عدلان 
پخرجان و پدخلان من مصر» لکن قد یقال: اذا کانت البلدان التي رثي فیها متقاربه 
بحیث لو کانت السّماء مصحية و الموانع مرتفعه لرئي في ذلک البلد ایضاً لاتفاق 
عروضها و تقاربها.. 

مکذا ذکر شیخنا ابوجعفر الطوسی في «المبسوط». و هذا یدلک علی ان مع العلم 
بانه متی اهل في بلد یعلم انه مع ارتفاع المانع یجب آن یری في الاخر کانت الرژية 
فیه رژية لذلک خر اما اذا تباعدت البلدان تباعدا یزول معه هذا العلم فانه لا یجب 

آن یحکم لها بحکم واحد في الأهلت...»۱ 
بررسی نكتة ۲ و ۴: از کلام «علامه حلی» در «منتهی المطلب» به دست می‌آید که ایشان چون 
يا زمین را کروی نمی‌دانستند و آن را مسطح فرض می‌کردند و يا مقدار کروی بودن آن را در 
مناطق مسکونی به نسبت ارتفاع آسمان بسیار کم می‌دانستند؛ بنابراین در صورت ریت هلال در 
یک نقطه رژیت در منطقه دیگر را نتیجه گرفته‌اند؛ ایشان می‌فرمایند اگر اشکال شود که هلال در 
نقاطی, دیده می‌شود اما در تقاط دیگر دیده نمی‌شود اگر فرض کنیم زمین کروی باشد. مقدار 
قوس آن نسبت به حجم آسمان به حلّی کم است که مانع رژیت هلال در مناطق دیگر نمی‌شود 
و با رژیت هلال در مکانی؛ در محل‌های دیگر نیز قابل رژیت است. یعنی رژیت هلال در یک 
منطقه به جهت قوس کم زمین نسبت به حجم آسمان ملازم با رژیت هلال در مناطق دیگر از 
جمله محل مکلف است. سپس ایشان در ادامه می‌فرمایند:[ما که معتقدیم دو محل در کرة زمین 
در رژیت ملازمه دارند] سلمنا اگر بگویید علم به اختلاف دو محل در رژیت داریم هر مکان؛ 
حکم خود را دارد و الا (یعنی در فرض علم علم به اعتلاف دو محل در رزیت یعنی در فرض 
علم به ملازمه در رژیت بین دو محل یا در فرض شک) حکم به تساوی دو محل می‌کنيم. در 
فرض علم به ملازمه که مسأله روشن است اما در فرض شک به امارة شرعیه بر رژیت هلال 
در محل, قائلیم که در فرض رژیت هلال در منطقه دیگر حکم مسأله روشن می‌شود که این 


۱. اجوبة المسائل الطبرية ص ۳۲۲-۳۲۱. 


همان نظر مرحوم آیت الّه حکیم در «مستمسک العروة الوثقی» است. 
قائلین قول اوّل 
الف- فقهایی که ملازمه را در مناطق نزدیک به هم یا هم افق تصویر کرده‌اند 
۱-شیخ طوسی در «المبسوط) 
ان براج در «المهذب» 
۳-ابن حمزه در«الوسیله) 
۶-محمد بن حسین کیذری در «اصباح الشیعة) 
۵-محقق تفا در «شرائع الاسلام»؛ «المعتبر» «اجوبة المسائل الطبریِة» 
"-یحیی بن سعید هزلی حلی در «الجامع للشرائع» 
۷- علامه حلی در «قواعد الاحکام» و «تذکرة الفقهاء» و «تحریرالاحکام الشریعة» و «ارشاد 
الاذهان» و «تلخیص المرام» 
۸-فخرالمحققین در «ایضاح الفوائد» 
4- فاضل نیلی در «حاشية الارشاد» 
۰- عبدالرحمان بن محمد عتاثقی در «شرح الارشاد» 
۱-شمس الدین محمدبن قطان حلی در «معالم الدین فی فقه آیس» 
۲- شیخ حسین آل عصفور بحرانی در «سداد العباد» 
۳- محقق کرکی در«جامع المقاصد). «حاشية شرائع الاسلام»؛ «حاشبة ارشاد الاذهان) 
۶- شهید ثانی در «مسالک الافهام»؛ «حاشية شرایع الاسلام» و «حاشبة الارشاد» »ره و 
۵- محقق اردبیلی در (مجمع الفائدة و البرهان» 2 
1-شیخ بهایی در «الحديقة الهلالیة»» «الائناعشریه) 
۷- علامه محمدتقی مجلسی در (احکام الصوم» 


۸- فیض کاشانی در «مفاتیح الشرایم» 3 
۹- آقا حسین خوانساری در «مشارق الشموس فی شرح الدروس» 7 
۰- شیخ جعفر کاشف الغطاء در «کشف الغطاء» 2 
۱- میرزای قمی در «غناثم الایام» 2 
۲- سید مخمد مجاهد در «مصابیح الفقه؛ 1 


۳- مولی احمد نراقی در «رسائل و مسائل» و «تذکرة الاحباب» 


۶- محمد ابراهیم کلباسی در «النخبة» 
۹۵ 


ایا 
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۵- شیخ حسن کاشف الغطاء در«انوار الفقاهة» و «تکملة بغية الطالب» 
1- محمد مهدی بن ابراهیم کلباسی در «معراج الشریعة) 

۷- میرزا احمد بن لطفعلی تبریزی در «منهج الرشاد» 

۸- شیخ مرتضی انصاری در «کتاب الصوم) 

۹- فاضل ایروانی در «نجاة المقلدین» 

۰ شیخ زین الدین مازندرانی در «ذخيرة المعاد» 

۱ - سید محمد کاظم یزدی در «العروة الوثقی» 

۲- سیّد ابو الحسن اصفهانی در «وسيلة النجاة» 

۳- حاج آقا حسین بروجرودی «مجمع الفروع» و «توضیح المسائل» 
۶- سید محسن حکیم در «منهاج‌الصالحین) 

۵- علامه شعرانی در «استدارک علی الفصل الثالث من تشریح الافلاک» 
شیخ محمد جواد مغنية در «الفقه علی المذاهب الخمسة) 

۳۷ امام خمینی (ر.» در(تحریر الوسیله» «استفتائات» و «نجاة العباد» 

۸- شیخ محمد امین زین الدین در «کلمة التقوی» 

۹-آبة له سیستانی در «رسالهة توضیح المسائل). 

۰- آیت الّه شبیری زنجانی در «رساله توضیح المسائل). 

ب- فقهایی که ملازمه در مناطق نزدیک به هم یا هم افق و یا مناطق شرقی برای غربی تصویر 


کرده‌اند 


۱- شهید اوّل در «الدروس الشرعیة» 

نیقی دح در لا لصویة المسائل الطبریة» 

۳-شهید سیّد محمّد صدر در «ماوراء الفقه» 

6- آية الّه مکارم شیرازی در «رسالة توضیح المسائل» 

۵- آية اه اراکی در «رسالهٌ توضیح المسائل» 

تذکر: "- آية ال بهجت. در «رسالٌ توضیح المسائل» حکم را به هر جایی که به صورت یقینی 


با ای ات کیت توس نها سا شر تین باس باق 


فقهایی که ملازمه را در تمام مناطق عالم تصويیر کرده‌اند و روّیت یا امکان 


روّیت در محل را نتیجه گرفته‌اند 


۱- علامه حلی در «منتهی المطلب» 


۲-سیّد محمّد موسوی (صاحب مدارک) در «مدارک الاحکام» 
۲-شیخ یوسف بحرانی (صاحب حدائق) در «الحدائق الناظرة» 
۶-شیخ محمد حسن نجفی (صاحب جواهر) در (جواهر الکلام» 
۵-مولی محمد صالح برغانی در «مسلک الراشدین) 

1-شیخ محمد رضا طبسی در «ذخيرة الصالحین). 


بررسی قائلین قول اول 
در قسمت (لف) نام فقهایی را آوردیم که امکان رزیت در «محل؛ رد وس 
ریت در مناطق هم افق يا نزدیک» با شمه + وت و ی 3 
را جایی می‌دانند که اگر هلال در آنجا ریت شود در محل نیز در صورت عدم مانعی قطعا 
ریت خواهد شد. 
در قسمت (ب) به نام فقهایی اشاره کردیم که امکان رژیت در محل را شرط می‌دانند و بین 
رژیت در مناطق هم افق یا نزدیک و یا مناطق شرقی با محل ملازمه قائل هستند. 
در این دو قسمت بحثی نیست و کلام این فقهاء روشن است و در آن احتلافی نیست و اگر 
اختلافی هم باشد به جهت عدم دّت در کلام اين فقهاء می‌باشد. مثلا مرحوم آية له خویی 
شهید اول را هم نظر حود می‌دانند در حالی که شهید اوّل ملازمه را بین مناطق شرقی با غربی 
دانسته نه برعکس. 
مرحوم آية له حویی در «منهاج صالحین) می‌فر ماید: 
«فقد نقل العلامة في التذكرة هذا القول عن بعض علمائنا و اختاره صریحاً في 
المنتهی و احتمله الشهید الاول في الدروس و 


در حالی که کلام شهید اوّل در (الدروس الشرعیة) این چنین است: 
«.. و یحتمل ثبوت الهلال في البلاد المغربية برژیته في البلاد المشرقیه و ان 
تباعدت؛ للقطع بالرية عند عدم المانع.»" 


بنابراین شهید اول ملازمه راب بین مناطق شرقی با غربی می‌داند آن هم به جهت علم و قطع 
به ریت در محل. و این نظر با نظر فقهای دیگر که لزوم امکان تست ال در سیحا باق.ظ 
می‌دانند تفاوتی ندارد؛ فقط ایشان صغرویا بین مناطق شرقی و محل غربی ملازمه در ریت را 


1 الدروس الشرعیةء ج ۱ ص ۲۸۵. 
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تصویر کرده است. 

ما در قسمت (ج) به نام فقهایی اشاره کرده‌ایم که ملازمةٌ بین رژیت در مناطق مختلف با 
محل قائل هستند و بدین وسیله امکان ریت هلال در محل را نتیجه گرفته‌اند. 

با توجه به این سضرن: نظر علامه در «منتهی المطلب»" و صاحب حدائق در «الحدائق الناظرة)" 
و شیخ محمد حسن نجفی در «جواهر الکلام»" با مرحوم آیة اه حویی کاملاً متفاوت است و 
این دسته از فقهاء به جهت این که یا منکر کرویّت هستند و زمین را مسطح می‌دانند و یا کرویّت 
زمین را مانع از رژیت در محل نمی‌دانند. از ریت هلال در منطقه‌ای» رژیت هلال در محل 
را نتیجه می‌گیرند. پس ایشان امکان رژیت هلال در محل را لازم می‌دانند. که در صدد اثبات 
آن با مسطح فرض کردن زمین و امثال آن هستند. بنابراین ایشان از نظر مبنا با مرحوم آیت ال 
خوئی موافق نیستند. 

همچنین سیّد محمّد موسوی عاملی (صاحب مدارک) که کلام علامه در «منتهی المطلب» را 
آورده و آن را بدون هیچ نقدی تأیید می‌کند" ظاهرا دلیل او هم همان دلیل علامه می‌باشده «مولی 
محمد صالح برغانی» در «مسلک الراشدین»* هم اختلاف ریت در یک محل با محل دیگر را 
مجرد فرض تلقی می‌کند و می‌گوید اگر علم به عدم رژیت در محل داشته باشیم رژیت در 
مناطق دیگر کافی نیست. پس ایشان امکان رژیت در محل را شرط می‌دانند و بین ریت در 
مناطق دیگر با محل ملازمة قطعیّه قاثل هستند. 

قول دوم: کفایت روّیت هلال در هر محلی مطلقاً 

قائلین قول دوم 

۱- فیض کاشانی در «الوافی» 

۲- محمد هادی بن مرتضی کاشانی در «شرح المفاتیح» 

۳- مولی احمد نراقی در «مستند الشیعه»1 

۶- میرزا محمد بن محمد علی تبریزی در «المسائل الغرویة» 


۵-مولی حبیب اللّه شریف کاشانی دررمنتقد المنافع» 


۱. منتهی المطلب فی تحقیق المذهب. ج٩‏ ص ۲۵۵-۲۵۲- کتاب الصوم. 

۲. جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام. ۱٩‏ ص ۳۹۲-۳۲۰. 

۳ الحداثق الناظره في احکام العترة الطاهرق ج ۱۳ ص۲۹۶. 

۶ مدارک الاحکام فی شرح شرائع الاسلام. ج1» ص ۱۷۱. 

۵. مسلک الراشدین في احکام الدین (فی شرح ارشاد الأٌذهان» به نقل از ریت هلال. رضا مختاری) 
1 مستند الشیعه. ج۱. ص 4۲-۸۲۰,کتاب الصوم. 


1-سیّد ابوتراب خوانساری در«سبل الرشاد»" شرح نجاة العباد(صاحب جواهر) 

۷- شیخ محمد حسین کاشف الغطاء در «الفردوس الاعلی»" 

۸-سیّد عبد الاعلی سبزواری در «مهذب الاحکام)" 

4- آية ال مدنی کاشانی در «كفاية رژية الهلال في البلاد البعیدة»؛ 

۰- آية له سیّد محمّد باقر صدر دراالفتاوی الواضحت»* 

۱-آية له سیّد محمّدرضا گلیایگانی در «هداية العباد»" 

۲- آية اه شیخ لطف الّه صافی گلپایگانی در «رساله توضیح المسائل» 

قول سوم: کفایت ریت هلال در محلی که با محلْ اول در شب متحد باشد 

قائلین قول سوم 

۱- آية اه سیّد ابو القاسم خویی در منهاج الصالحین) 

«مسالة ۱۰46: اذا رئي الهلال في بلد کفی في الثبوت في غیره مع اشتراکهما في 

الافق» بحیث اذا رئي في احدهما رئي في الاخر, بل الظاهر كفاية الرژية في بلد ما 
في الثبوت لغیره من البلاد المشترکة معه في الیل و ان کان ال اللیل في احدهما 
آحره ک الآخر مطلا) ۷ 


ایشان در بقیهٌ کتاب‌هایشان مثل «مستند العروة الوئقی» «رسالة توضیح المسائل» و حاشیه بر 
«العروة الوثقی»" و «المسائل المنتخبة» " به همین نظر اشاره کرده‌اند. 
۲- آية له حاح شیخ جواد تبریزی در «رسالهٌ توضیح المسائل»۱ 
لد ِِِ ۰ ۰ تِ : ۳ ۲۲ ۳9 
۳- آية له حاج شیخ حسین وحید خراسانی در «رسالاٌ توضیح المسائل»۳. یال 


۱. سبل الرشاد» شرح نجاة العبا ص‌۱۱۳-۹۸. 
۲ الفردوس الاعلی؛ ص 1۰. 

لت الاحکام فی بیان الحلال و الحرام ج۰۱۰ ص۲۹۱-۲۳۷. این کتاب شرح عروة است. 

۶ به نقل از رژیت هلال ج۲. 

۵ الفتاوی الواضحة ۷۸۰-۱۱۵ 

1 هداية العباده ج ۱ ص ۰۲۷۲ مسأله ۱۳۷۷. 

۷ منهاج الصالحین ج ۱ ص۲۷۸. 

۸ مستند العروة الوثقی. ج۲۲. ص ۰۱۲۲-۱۱۵ تقریر: شهید شیخ مرتضی بروجردی قدس‌سره. 

٩‏ العروة الوثقی (مع تعلیقات اربعة من العلماء العظام: الامام الخمینی:الشیخ الاراکی السید الخویی: سید الگلیایگانی) 
ج۲ ص۵1 حاشیه ش۷. 

۰. المسائل المنتخبة» ص ۰۱۷۵ مسأله 1۷۷. 

۱ رساله توضیح المسائل مسأله ۱۷6۳ ص ۵۱۱-۵۱۰. 

۲ توضیح المسائل مسأله ۱۷4۳ ص ۵۱۱-۵۱۰. 


اشتراط روت پذیری هلال درمحل 


۹۹ 


تیا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


‌ 
۰ 
ف 


ع- آية ال سید محمود هاشمی شاهرودی در «منهاج الصالحین»" 
۵-آية ال سید محمد روحانی در «منهاج الصالحین»" 
قول چهارم: کفایت روّیت هلال در محلّی که امکان رفت و آمد به آن در عصر ائمه 
علهم اسلام متداول بوده است 
قائل قول چهارم 
مرحوم آية اه سیّد محمد محّق داماد در تقریر درس ایشان «ختلاف البلدان فی رژية 
الهلال» به قلم آية ال جوادی آملی؛ ایشان سه احتمال در مسأله ذکر می‌کند: 
اوّل- رژیت هلال در منطقه‌ای موجب آغاز ماه قمری برای همه مناطق باشد. 
دوم- رژیت هلال در هر منطقه به صورت مجزا ملاک باشد. ولی ریت در منطقه‌ای از مناطق 
دیگر امارة شرعی بر ثبوت هلال در منطقة ما باشد. 
سوم- ملاک» رژیت در هر منطقه به صورت مجزا باشد و ریت در مناطق دیگر اماره بر 
ثبوت هلال در منطقهٌ ما نباشد. سپس برای ترجیح احتمال اوّل و دوم براحتمال سوم دلیل آورده 
و چنین نتیجه می گیرد: 
فتحصّل آن الاحتمال الاوّل قوی في الجمله ثم اه مع التنژّل فلابدٌ من الاحتمال 
لثانی فیکون مجرد الرژية في بلد آمارة علیها فیما لم یقطع بالخلاف. 


در پایان این قید که رفت و آمد قافله‌ها در زمان صدور روایات به آن شهرها متداول بوده 
ناشد را اضافه تموده استه 
نکته: این که ایشان در مرحله دوم ریت در یک منطقه را اماره بر ثبوت هلال در جای دیگر 
می‌دانند. همان نظری است که مرحوم آية له سید محسن حکیم درامستمسک العروة الوثقی»" 
آن را ترجیح می‌دهد. با این تفاوت که «قید» متداول بودن سفر نسبت به آن مناطق را نمی‌آورد. 
مرحوم آية له سید محسن حکیم در «مستمسک العروة الوثقی): 
[اماریت شرعی رژیت هلال در منطقه‌ای برای ریت در محل] 
«.[قوله:] «مسالة ؟: اذا ثبت رژیته في بلد آخر و لم پثبت في بلده فان کانا 
متقاربین کفی -[ اقول:] اجماع... فمع العلم بتساوي البلاین في الطول لا اشکال 
في حجية البینه علی الرژية في احدهما لاثباتها في الآخر. و کذا لو ري في البلاد 


۱. منهاج‌الصالحین» ج۱» مسأله ۱۰64 ص ۳۰۲. 
۲. منهاج‌الصالحین» ج ۰۱ مسأله ۱۰۱۵ ص ۳۰۰. 
۳ مستهمستک العروة الوثقی: ج۸ ص ۰۷۰ حاشیبه شمارهٌ [ 


الشرقیه, فانه تثبت رژیته في الغربية بطریق آولی. 

ما لو رئي في الغربية فالاخذ باطلاق النّص [علی كفاية الرژية في بلد ما للبوت 
الهلال في البلدان الاخری] غیر بعید. الا آن یعلم بعدم الرژیة؛ اذ لا مجال حینتذ 
للحکم الظاهری [ای الأمارة] و دعوی الانصراف |لی المتقاربین غیر ظاهرة... نعم 
یحتمل عدم اطلاق النّص بنحو یشمل المختلفین؛ لوروده من حیث تعمیم الحکم 
لداخل البلد و خارجهالامن حیث التعمیم للمختلفین و المتفقین, لک الاول آقوی.» 


قول پنجم: کفایت ریت در محلی در عالم قدیم برای عالم قدیم (و کفایت ریت 
در محلی در عالم جدید برای عالم جدید) 

مراد از عالم حد ید جاهایی است که در زمان معصومین علهم للم کشف نشده بوده است) مانند 
آمریکا و مراد از عالم قدیم جاهایی است که در آن زمان کشف شده بوده است؛ مثل آسیا؛ آفریقا 
و اروپا. 

قائل قول پنجم 

آية له سید سعید حکیم: وجود هلال در شهری موجب دخول ماه جدید در آن شهر و در 
تمامی شهرهای غربی مطلقاء بلکه در شهرهای شرقی, اگر شهری که در آن هلال ظاهر شد از 
شهرهای عالم قدیم. یعنی از قاره‌های آسیا و اروپا و آفریقا (به غیر دو قاره آمریکا) باشد و ظهور 
هلال در دو قارةُ آمریکا موجب ثبوت ماه جدید در شهرهای عالم قدیم نمی‌شود. بلی: وجود 
هلال در بعضی شهرهای آن دو قاره در دخول ماه در بقیه شهرهای آن دو قارّه کفایت می‌کند." 


بررسی اقوال 

با بررسی اقوال و دقت در ارجاع برخی اقوال به قول دیگر به این نتیجه می‌رسیم که: 

آسمفهور فقزاه قانل به انم اط اکان رزیت رل فستلم کهیاابیم ماظن قارب با 
نقاط شرقی و یا کل عالم با محل مورد نظر در رژیت. ملازمه برقرار می‌کنند. مثلا قائلین به 
مسطح بودن زمین يا عدم تأثیر کرویّت زمین در رژیت‌پذیری در محل بین رژیت در نقطه‌ای 
از عالم با تمام نقاط. از جمله محلٌ مورد نظر ملازمه دیده‌اند. 

۲- تا زمان مرحوم فیض کاشانی(م ۱۰۹۱) در الوافی: کسی قائل به کفایت رژیت هلال در 
نقطه‌ای از عالم (بدون ملازمه با محل) نشده است. 


۱ مستمشک العروة الوثقی. ج۸ ص ۰1۷۰ حاشیه شمارهٌ 5 
۲ منهاج‌الصالحین, ج ۱» مسأله ۱۰۰ ص۳۵۶ (ترجمه در متن بالا آمده است) 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۰ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 
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۰ 
4 


۳- تا زمان «مرحوم آية الّه حویی» کسی قائل به کفایت رژیت هلال در نقطه‌ای برای نقاط 
دیگر با قید اتحاد در شب نشده است. بلکه آنان که پیش از ایشان قائل به کفایت ریت در 
نقطه‌ای شده‌اند و ملازمه بین رژیت در آن جا با محل را قائل نبوده‌انده «به صورت مطلق» حکم 


به کفایت کرده‌اند. نه مقیّد به قبد اتحاد درشب. 


بخش دوم: عوامل موّثر در ریت پذیری هلال 
الف - کلیات نجومی 


تاریخ رسمی اسلام بر پاية گردش ماه به دور زمین استوار است. بدین ترتیب که هر گاه هلال 
ماه پس از مدتی دیده نشدن (به اصطلاح در محاق بودن) دوباره رژیت شد. ماه قمری جدید 


آغاز شده و ماه قمری سابق پایان پذیرفته است. 


ماه و حرکات آن (ماه نجومی- ماه قمری یا هلالی) 

ماه, کره‌ای است که از خود نور ندارد و نور خورشید را باز می‌تاباند. در منظومة شمسی. زمین 
در حالی که ماه به دور او در گردش است به دور خورشید می‌گردد. یک دور گردش کامل ماه 
به دور زمین دقيقأ ۲۷/۳۲۱۲ روز به طول می‌انجامد. این مدّت را ماه نجومی می‌نامند. ما از دید 
یک ناظر زمینی» فاصل زمانی بین دو ماه کامل و پا دو حالت یکسان از صور ماه را ماه قمری 
می‌نامند که[زمان آن] با ماه نجومی فرق دارد و ۲۹/۵۳۰۵۹ روز به طول می‌انجامد. 

ماه در آسمان و نسبت به ستارگان, رو به شرق حرکت می‌کند» ولی نسبت به زمین و از دید 
یک ناظر زمینی به سوی غرب حرکت می‌کند. موقعیّت ماه در وقت معینی از روز نسبت به روز 
قبل و بعد از آن متفاوت است و حدود ۱۳ درجه اختلاف دارد. به عبارتی اختلاف زمانی بین 
طلوع ماه در دو روز متوالی حدود ۵۰ دقیقه است. این زمان را زمان «تأخیر» می‌نامند. از آنجا 
که خورشید و ماه دارای حرکت یکنواخت و ثابتی در آسمان نمی‌باشند. بالطبع مدّت تأخیر در 
طول سال متفاوت خواهد بود به طوری که این مت زمان در «فروردین» حذاکثر و در «مهر) 
حداقل خواهد بود. 

ماه قمری [یا هلالی]» را می‌توان مت لازم برای قرار گرفتن مجدّد زمین. ماه و خورشید بر 
2[ 

در ماه نجومی, ماه ۳۷۰ درجه حرکت می‌کند تا به همان نقطه در فضا برگردد ولی در ماه 
هلالی ۳۸۹ درجه طی می‌کنده تا زمین و ماه وخورشید در یک مسیر قرار بگیرند» این که ماه 


۱. ماه نزدیک‌ترین همسايةٌ زمین» ص ۵۱. 
۲ همان ص ۵۲. 


ققر (هالی دوه ۱ روز ظرل تن تر اوما تخزم تیه اه خاتس اند همان 
با گردش ماه به دور زمین زمین نیز به دور حورشید می‌گردد.! 

[در واقع] در ماه نجومی. ستاره‌ای دوردست و ثابت وسیلهٌ سنجش است. اما در تعریف ماه 
هلالی. خورشید به عنوان ستارة شاخص در نظر گرفته می‌شود. نکته اینجاست که در این مذت. 
زمین نیز در مدار حود حرکت کرده و به تعبیر دیگر مکان خورشید ظاهرا بین ستارگان آسمان 
جابیجا شده است»پس عاه‌براق ابرن که[ این مقذار حخرکت و جابجایی را جبران کند و ] دوبازه 
بتواند با زمین و خورشید در یک خط قرار بگیرد. مجبور است مقدار بیشتری از مدار خود را 
بپیماید." [یعنی ۳۸۹ درجه] 

کرة ماه در حالی که به دور زمین می‌گردد به دور محور خود نیز می‌چرخد اما پديدة جالبی 
که در مورد حرکت ماه رخ می‌دهد این است که دور گردش این کره به دور خود. برابر دور 
گردش آن به دور زمین است. این پدیده که به «یدیدهُ همزمانی» معروف است» سبب می‌شود 
که هميشه یک طرف ماه به سمت ناظر زمینی باشد به عبارت دیگر یک ناظر زمینی تنها می‌تواند 
نیمی از سطح ماه را ببیند و نیم دیگر بر او پوشیده است." 

فاصله ماه از زمین و مدار ماه 

فرانی فا قراضا تن خرویه با ات ک وا موفا رها اون کراوش م باقتتا: 
خیلی به زمین نزدیک است. ماه نیز همانند دیگر سیارات منظومه شمسی که در مدارات بیضی 
شکل به دور خورشید گردش می‌کنند. در یک مدار بیضوی به دور زمین می‌گردد. در مدارهای 
بیضوی برخلاف مدارهای دایره‌ای شکل فاصلةً جرم گردش کننده از جرم مرکزی ثابت نیست. 
در یک مدار بیضی شکل. جسم گردش کننده گاهی در فاصلة دورتری از جسم مرکزی و گاهی 
در فاصلة نزدیکتری نسبت به آن قرار دارد. بنابراین در حرکت ماه به دور زمین؛ فاصلة ماه از 
زمین ثابت نیست و تغییر می‌کند. 

احتلاف حذاکثر و حذاقل فاصلهٌ ماه از زمین حدود ۵۰ هزار کیلومتر است چون این اختلاف 
[تسیت یه محیظ بیشیی خرکتی ماه به دور ومین ] ستتان زیاد لیسته گاهی اوقاش مذار سح کرت 
آن را دایره‌ای با شعاع متوسط حدود ۳۸۶۶۰۰ کیلومتر در نظر می‌گيرند. اما در سیر حرکتی 
بیضی شکل ماه به دور زمین بیشترین فاصله از کره زمین که «اوج ماه» نامیده می‌شود. حداکثر 


۱. همان, 
۲. ماه نو؛ مبانی علمی ریت هلال ص۳۹. 
۳ همان ص۳۷. 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۰۳ 


۳۹ 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و پ 


٩۲ پاییز‎ 


۱۰۴ 


۷ هزار کیلومتر و کمترین فاصله از کر زمین که «حضیض ماه» نامیده می‌شود حداقل ۳۵۳ 
هزار کیلومتر است. 

این تغییر فاصله باعث می‌شود «قطر ظاهری ماه» که اندازة زاویه‌ای ماه در آسمان است» یعنی 
«همان زاویه‌ای که بین دو خحط رسیده از دو سر ماه در چشم بیننده ایجاد می‌شود بین ۲۹/۳۸ و 
۳ دقيقة قوسی تغییر کند. واضح است که هر چه ماه به «حضیض) مداریش نزدیکتر باشد 
قطر زاویه‌ای آن بیشتر است و هر چه دورتر باشد کوچکتر دیده خواهد شد. 

هی که اقا مان تون مس یی اسهراا سار اف در رت وان 
البروج (صفحه گردش زمین به دور خورشید) قرار ندارد و با آن زاوية ۵ درجه و ٩‏ دقيقهٌ قوسی 
می‌سازد. 

این تمایل مداری باعث می‌شود که ماه در نیمی از مدت گردش خود به دور زمین بالای 
«دايرة البروج» و در نیم دیگر در پائین آن باشد. این مدار در دو نقطه صفحٌ «دايرة البروج» را 
قطع می‌کند که اصطلاحاٌبه آنها «گره‌های مداری» می‌گویند. به گرهای که ماه در حال عبور از 
پائین صفحه «دايرة البروج» به بالای آن است «گرهٌ صعودی» و به گره دیگر که ماه در هنگام 
عبور از بالای صفحه «دايرة البروح» به پایین, آن را قطع می‌کند, «گره نزولی» می‌گویند. بنابراین 
حداکثر فاصلهٌ عمودی ماه از «دايرة البروج» (عرض دايرة البروجی) ۵ درجه و ٩‏ دقیقهٌ قوسی 
بالای دايرة البروج و همین مقدان پایین دايرة البروج است. 


شکل ۱ گزه های مداری ماه به طرف خورشیة 


در حرکت ماه به دور زمین» هنگامی که ماه در «حضیض» است. سرعت گردشش بیشتر و 
وقتی در «اوج» است سرعت گردش آن کمتر است. زیرا در «حضیض» ماه به زمین نزدیکتر و 


۱. ماه نو مبانی علمی ریت هلال ص۰۲۷ 


درهاوج» از آن دورتر است و در یک مدار بیضی شکل هر چه جسمی که در حال گردش به 
دور جسم دیگری است. به آن نزدیکتر باشد. سرعتش بیشتر می‌شود. ! 

هلال‌های ماه 

ماه در گردش خود به دور زمین در حالت‌های مختلفی نسبت به ناظر زمینی قرار می‌گیرد. ماه 
از خود نوری ندارد و نور خورشید را باز می‌تاباند و فقط نیمی از سطح آن روشن می‌شود اما 
چگونگی قرار گرفتن و موقعیّت ماه در مدارش باعث می‌شود ما آن را به حالت‌های مختلفی 
ببینیم. به این اشکال له ماه» گفته می‌شود.؟ 

هنگامی که ماه در مناطقی بین حط واصل زمین و خورشید قرار دار سطح نورانی ماه دقیقً 
در طرفی است که ما نمی‌توانیم آن را ببینم در این حالت مقارنة ماه و حورشید (ماه نو) رخ 
داده است. با گذشت زمان, به تدریج ماه در مدار خود جابجا می‌شود و از دید ناظر زمینی از 
خورشید فاصله می‌گیرد. در این حالت می‌توانیم بخش کوچکی از سطح روشن ماه که رو به 
ما قرار می‌گیرد را در افق غربی شاهد باشیم به مرور زمان و در شب‌های بعد سطح بیشتری 
از نیمه روشن ماه توسط ناظر زمینی قابل رژیت است. به طوری که شب هفتم نیمی از سطح 
روشن ماه دیده می‌شود در این حالت که «تربیع اول» نامیده می‌شود. ماه یک چهارم مدار خود 
به دور زمین را پیموده است و پس از گذشت ۱۶ روز از لحظهٌ مقارنه ماه نیمی از مسیر به دور 
زمین را طی کرده و درست در نقطة مقابل خود نسبت به لحظة مقارنه قرار می‌گیرد که در این 
حالت تمام سطح روشن ماه دیده می‌شود که اصطلاحا «بدر) یا«ماه کامل) آن گفته می‌شود. 
پس از آن تمامی مراحل قبلی به طور معکوس تکرار می‌شود. یعنی پس از «بدره تربیع دوم و 
پس از آن هلال آخر ماه رخ خواهد داد که به حلاف «هلال اول ماه» که در افق غربی و هنگام 
غروب خورشید دیده می‌شد «هلال آخر ماه» در افق شرقی پیش از طلوع خورشید ملاحظه 
می‌شود. و در نهایت حدود ۱ یا ۲ روز «ماه» دیده تم شود اعطاخها درستاق]ق ارس کیرو۳ 


لیبراسیون (رخگرد) 

کووی کزدای کون ی مار کی کت ما ی رد است هروه تسا 
نیمی از ماه به سمت ناظر زمینی است و ما هميشه یک طرف ماه را می‌بينيم ولی این مقداری که 
ریت می‌شود ۰ درصد سطح ماه (نیمی از ماه نیست) بلکه حداکثر حدود ۵٩‏ درصد از سطح 
۱. ماه نو مبانی علمی رژیت هلال» ص۳۹ 


۲. همان. 
۳ همان؛ ی *ع تا 4۲. 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۰۵ 


ایا 
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ص 
0 


آن در یک دورة ماه قمری قابل ریت است و فقط حدود ۶۱ درصد از آن تحت هیچ شرایطی 
از سطح زمین رژیت نخواهد شد.! 
( 6.. 
2 > ۰ 9 89 ‌ِ 
0 ۰ 
4۱ 3- د) 


شکل 6-۱ حرکت میاری ماه نید دور زمین و قفیکیل اهاك ماه 


پدیده رخحگرد خصوصا در مورد هلال‌های بسیار باریک می‌تواند نقش مهمی در بررسی 
وضعیت رژیت‌پذیری هلال ایفا کند." 

شاید به نظر برسد که در هر ماه قمری باید یک خورشید گرفتگی داشته باشیم اما چنین افاقی 
رخ نمی‌دهد. چون مدار گردش ماه به دور زمین نسبت به مدار حرکت زمین به دور خورشید 
(دايرة البروج) مایل است و همین باعث می‌شود گاهی اوقات ماه بالا یا پائین دايرة البروج باشد 
و در نتبجه ساية ماه از بالا يا پایین زمین عبور کند. 

پس دو شرط برای رخ دادن خورشید گرفتگی نیاز است: اوّل این که ماه در راستای خحوشید 
و زمین باشد و دوم آن که ماه تقریبا بر روی صفحه دايرة البروج (نزدیک گره‌های مداری خود 
تاک ) 

عوامل موْثر در ریت هلال 

۱ جدایی زاویه‌ای 

اگر در شب‌های مختلف به آسمان و ماه نگاه کنیم» می‌بينيم مکان ماه در آسمان جابجا 
نینط که کی قوع تحلانی داریعای ای صورشا یر کرد اسسهی کر معط 
فرضی از دو جسم مورد نظر (ماه و خورشید) به چشم راصد وصل کنیم به زاویه‌ای که این دو 
خط با هم می‌سازند» «جدایی زاویه‌ای» گفته می‌شود که عددی بین صفر تا ۱۸۰ درجه است و 
زوس 3 


۲. همان» ص 1۵. 
۳" همان ص1۸. 


وخ عیفر ال اوق راید ۱۱ دنم ررسالی دن انخ حالت بای دم خن و وشیک فا 
روی یک خحط قرار گرفته‌اند و زاوية بین راستای «زمین- خورشید» با راستای «زمین -ماه» حدود 
۰ درجه می‌باشد. لحظه مقارنة ماه و خورشید ماه کمترین جدایی زاویه ای را از خورشید 
دارده پس لحظ مقارنة دو جسم آسمانی زمانی است که جدایی زاویه‌ای آنها به کمینه برسد. 


۲) سن ماه 

سیْ ماه در هر لحظه برابر با مذت زمان گذشته از لحظهٌ مقارنة ماه و حورشید است. به طور 
مثال اگر لحظٌ مقارنه برای هلالی ساعت ۱:۶۲ ۱روز ۸ مهر باشد. بایستی اختلاف بین زمان 
غروب خورشید تا لحظ؛ مقارنه را بدست آوریم» پس اگر غروب خورشید در روز ۸ مهر 
۲ باشد. می‌توان فهمید سن هلال در لحظهٌ غروب خورشید روز ۸ مهر برابر 7 ساعت و 
۰ دقیقه خواهد بود.! 

هلال اوّل ماه» در افق غربی هنگام غروب پدیدار می‌شود و به آن» «ملال شامگاهی» گفته 
می‌شود ولی هلال آحر ماهء در افق شرقی و قبل از طلوع خورشید رژیت می‌شود و به آن «هلال 
صیحکاهی ام کوش فاال یکاهی ( خر ماه) باستی بافقار تا همان ما هه ری مه 
۷ روز و ۱۵ ساعت و ۲٩‏ دقیقه اما معمولاً با توجه به مقارنة ماه بعد سنجیده می‌شود و با عدد 
منفی نمایش داده می‌شود که نشان می‌دهد این هلال قبل از مقارنه است و به اندازة سن [منفی ] 
هلال تا مقارنه زمان باقی است" 


۳ طول کمان هلال 

«طول کمان هلال» زاویه‌ای است که دو انتهای لبهٌ هلال با مرکز قرص ماه ایجاد می کند. طول 
کمان هلال‌های باریک بسیار کمتر از ۱۸۰ درجه است. هرچه جدایی زاویه‌ای ماه و حورشید 
کمتر باشد. طول کمان کوتاهتر است و اگر این جدایی زاویه‌ای از حذی کمتر باشد. طول کمان 
فلال ریا عفر واه می‌ شود و در سیخ هلال فایل مشاهده‌ای ونحره نارق فانیون) اور 
شناس فرانسوی به این نتیجه رسید که حداقل جدایی زاویه‌ای برای تشکیل شدن هلال ۷ درجه 
است. 


امروزه این مقدار(۷ درجه) در بحتث ریت هلال ماه به مفل «دانژون» معروف اتیت ۳ 


در لب مام رشته کوه‌هایی وجود دارند که مانع رسیدن نور حورشید به دیگر مناطق سطح ماه 


۱. همان ص 0۵. 
۲ همان ص ۵۷. 
۳ همان ص ۵۷. 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۰۷ 


تیا 
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می‌شوند. پس کوه‌ها با ایجاد مانع بر سر مناطق روشن و همچنین ایجاد سایه. مانع از روشن 
شدن سطح ماه و رسیدن نور سطوح روشن به زمین می شوند. در نتیجه هلال برای مدتی 
تحت هیچ شرایطی رژیت نمی‌شود؛ زیرا نوری از ماه به چشم راصد نمی‌رسد تا راصد بتواند 
آن را ببیند. البته نباید این تصور ایجاد شود که اگر جدایی زاویه‌ای هلالی از خورشید بیشتر از 
۷ درحه باشد. آنگاه حتماً هلال ریت خواهد شد؛ زیرا ریت هلال به عوامل دیگری چون 
ارتفاع و ضخامت هلال ماه هم وابستگی دارد؛ اما با توجه به رصدهای موجود. می‌توان گفت: 
اگر جدایی زاویه‌ای از ۷ درجه (حد دانژون) کمتر باشد. عوامل دیگر نقشی در رژیت پذیری 
هلال نخواهند داشت. 

۴) مدت مکثت 

یکی از عوامل موثر در رژیت هلال روشنایی زمين آسمان است که با کمیتّی به نام «مت 
مکث ماه» قابل تشخیص است. در هلال‌های شامگاهی (هلال اوّل ماه) پس از غروب خورشید 
قا مین هاال مامور آسمان غری ون داز اصطاسا به شقلاف ومان غروب زر قنیل و 
غروب ماه «مذت مکث» گفته می‌شود. 

کر زمین دارای جوّی است که از لایه‌های گازی مختلفی تشکیل شده است که موجب 
پراکندگی نور خحورشید و روشنایی نسبتاً یکنوانعت آسمان می‌شود. جر زمین باعث می‌شود تا 
مذتی قبل از طلوع خورشید و تا مدّتی بعد از غروب خورشید همچنان آسمان روشن باشد. 
علاوه بر این نور خورشید در اثر عبور از جوّ از مسیر خود منحرف می‌شود و به اصطلاح 
«شکست نور» رخ می‌دهد که سبب می‌شود. زمان غروب خورشید. خورشید بالاتر از موقعیّت 
واقعی خود به نظر برسد." 

با یک مثال مطلب را توضیح می‌دهیم: اگر شمعی در اتاق روشن باشد و در نزدیکی آن 
پروژکتور در اتاق روشن باشد. تشخیص نور شمع به آسانی امکان پذیر نیست؛ زیرا نور خیره 
کننده پروژکتور مانم از رژیت نور ضعیف شمع است. اگر کم کم نور پروژکتور کمتر شود به 
حدی می‌رسد که رژیت نور شمع امکان پذیر می‌شود و رفته رفته که نور پروژکتور کمتر و کمتر 
می‌شود. نور شمع واضح‌تر و واضح‌تر دیده می‌شود. 

معمولا روشنایی شدید آسمان در طول روز باعث می‌شود هلال باریک ماه رژیت نشود اما 


پس از غروب خورشید رفته رفته آسمان تاریک می‌شود تا به حذی برسد که نور هلال بر نور 


۱. همان. 
۳1 همان ص ۵٩4‏ و ۹ 


زمينة آسمان فایق شود. در این لحظه است که می‌توان هلال را رژیت کرد. 

بقولا در لحظةٌ غروب خورشید آسمان غربی به رنگ زرد مایل به قرمز می‌گراید. رنگ 
هلال نیز زرد روشن است. یکی از سختی‌های رژیت هلال تشابه رنگ هلال با رنگ زمينة 
آسمان است. ما هرچه از زمان غروب خورشید می‌گذرد. از رنگ و نورانیت زمینه آسمان کاسته 
می‌شود و به حدذی می‌رسد که تفکیک «نورائیت هلال» و «زمینه آسمان» برای چشم ممکن 
می‌شود و اصطلاحا «تضاد رنگی» پیش می‌آید ودچشم قادر است این دو رنگ را از هم تفکیک 
کند." «مدّت مکث» نشان می‌دهد که هلال ماه پس از غروب خورشید چه مدّت بالای افق 
می‌ماند. یا به عبارت دیگر ماه چند دقیقه پس از غروب خورشید غروب می‌کند." 

از آنجا که هلال‌های ماه در نزدیکی خورشید قرار می گیرند. به سرعت. ماه غروب می‌کند. و 
حداکثر بین ۳۰ الی ٩۰‏ دقیقه «مدت مکث» آنهاست. هر چه مذت مکث کم باشد ماه سریعتر 
غروب می‌کند. در حالی که زمینةٌ آسمان هنوز روشن است و این امکان برای «راصد» پدید 
نمی‌آید که بتواند هلال را رژیت نماید زیرا تضادٌ رنگی هنوز ایجاد نشده است و «رصد» هلال 
بسیار سخت می‌شود. امّا اگر «مدذت مکث ماه» زیاد باشد «راصد» مذت بیشتری پس از غروب 
خورشید فرصت دارد تا هلال را پیدا کند و در این فاصلهٌ زمانی؛ آسمان منطقه رو به تاریکی 


می‌گراید و شانس «راصد» برای رژیت هلال افزایش می‌بابد.؟* 


۵( ارتفاع هلال 

ارتفاع هلال یکی از مشخصه‌های تاثیرگذار در رویت هلال ماه است. «ارتفاع ماه از افق»؛ 
زاوية بین افق و ماه یا زاویه بین حط واصل ماه و ناظر با دایرة افق است. به این معنی که اگر یک 
خط فرضی آزهلال و عطی دیگر از لفظة تصویز هلال بر‌روی افق به جشمانمان وضل کنبم؛ 
زاوية بین این دو خط [ که توسط چشمانمان ریت می‌شود] ارتفاع هلال را مشخص می‌کند. 

هرچه ارتفاع هلال کمتر باشد نور رسیده از آن از لایه‌های ضخیم‌تری از جوّ عبور می‌کند و 
درخشندگی آن» بیشتر کاهش می‌یابد و همچنین در نزدیکی افق گرد و غبار بیشتری وجود دارد 
که می‌تواند موجب محو شدن هلال ماه نو بشود. چون نور هلال توسط غبار بیشتری جذب 
می‌شود و ریت هلال سختتر می‌شود." 
۱. همان ص 1۱ 
۲. همان ص ۲ 
۳ همان 


۶ همان, 
۵. همان» ص 7۱۳. 


تما 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۰۹ 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و پ 


٩۲ پاییز‎ 


ی 
‌ 
۰ 


۶ سمت 

جایی که به نظر می‌رسد آسمان و زمین به یکدیگر متصل شده‌اند. «افق» نامیده می‌شود. در 
یک دشت باز یا وسط دریا به راحتی می‌توان تصور درستی از دایره افق را داشت. نقطة فرضی 
که درست بالای سر ناظر قرار دارد سمت الرآس» نامیده می‌شود. 

اگر از «سمت الرأس؛ ناظر کمان فرضی بکشیم که از جرم آسمانی (مثلاً مام) عبور کند و بر 
صفحٌ افق عمود شود به آن «کمان دایرة عمودی» جسم گفته می‌شود. سمت یک جسم (مثل 
وی انس اد قاس تاواش س فه قمانی ساری مفی کف اس یی 
تست یره آفق که بر سب دزیه اندازه گیرش من شود سرا عادو شوت غتربه‌های 
ساعت یعنی از شمال به شرق [و از شرق به جنوب و از جنوب به شمال] اندازه گیری می‌شود 
بنابراین نقطهٌ شرق» ٩۰‏ درجه و جنوب ۱۸۰ و غرب ۲۷۰ درجه است. 


جدایی زاو به‌ای 


ار تفاع 


شکل ۵-۱ سه مشخّصه طلایی ریت هلال 


پس ارتفاع مشخص می‌کند که جسم چقدر بالاتر از افق قرار دارد و سمت جهت آن را 
نسبت به شمال مشخص می‌کند. بنابراین اگر گفته شود ارتفاع و سمت یک جرم آسمانی به 
ترتیب ۳۰ و ۱6۵ درجه است. رصدگر متوجه می‌شود که آن جرم آسمانی» ۳۰ درجه بالاتر از 
افقق جنوب شرقی منطقه قرار دارد.! 

اختلاف سمت ماه و خورشید 

اگر ارتفاع هلال, ثابت باشد تأثیر اعتلاف سمت (اختلاف سمت ماه و خورشید) را بر رژیت 
پذیری هلال بررسی می‌کنیم؛ ابندا فرض می‌کنيم اختلاف سمت صفر باشده مثلاً هلال در بالای 


۱. همان ص۱۱ و ۱۷. 


خورشید باشد. اگر با همان ارتفاع: ماه به سمت چپ يا راست حرکت کند. نورانیّت زمينة 
آسمان در آن منطقه کمتر می‌شود و همین امر باعث افزایش تضاذ رنگی هلال و آسمان می‌گردد 
و رژیت‌پذیری آسان‌تر می‌شود. پس اگر ارتفاع دو هلال در لحظٌ غروب خورشید با هم برابر 

۷) فاز ماه 

اصطلاحا به نسبت سطح روشن ماه به کل سطح ماه «فاز ماه» گفته می‌شود فاز ماه به صورت 
عددی بین ۰ تا ۱۰ با به صورت درصدی (که حاصل‌ضرب فازعددی در ۱۰۰ می‌باشد) نمایش 
داده می‌شود. 

معمولا هلال‌های جوان ماه فازی کمتر از ۲ دارند. هرچه میزان فاز ماه بیشتر باشد. سطح 
روشن آن بیشتر و هلال نورانی‌تر خواهد بود و شانس راصد برای رژیت هلال بیشتر خواهد 
شد.۲ 
فاز ماه ارتباط مستقیمی با جدایی زاویه‌ای ماه از خورشید دارد؛ هرچه جدایی زاویه‌ای ماه و 


خورشید بیشتر باشد «فاز ماه» بیشتر است.۲ 


۸) اندازه‌گیری طول کمان هلال 

«طول کمان» یکی از مهم‌ترین مشخصه های هلال است که باید در هنگام رصد هلال آن 
را ثبت کرد. معمولا برای بیان طول کمان از روش دايرة ساعتی استفاده می‌کنند. در این روش 
قرص ماه را مانند یک مساحت فرض می‌کنند به طوری که درجات ساعت بر روی کمان 
منطبتق شود سپس موقعیت نقاط ابتدایی و انتهایی هلال را بر روی ساعت تخمین می‌زنند. مثلا 
می‌گویند طول ساعتی کمان هلال بین ساعت ۱ و 1 است. از آنجایی در صفحه ۱۲ ساعت ۳۱۰ 
درجه است. هر فاصله دو عدد*۳۰ (۱۲-۳۰+ ۳۹۰) است و در مثال فوق زاوية کمان این گونه 
محاسببه می‌شرد؛ ۱(۳۰۹-۱۵۰۰ - ۱ پین طول کمان در مقال بالا تقریبا ۱۵۶ات" 


)٩‏ تاأنیر فاصلهٌ ماه از زمین در ریت پذیری 
دون گنها مار عز بر جر و فم ی برض ار تفاساه از وصوا آس تن مه عاک مق 


بودن مدار حرکتی ماه به دور زمین» فاصله آن از زمین تخییر می‌کند. هنگامی که ماه در حضیض 


۱. غمان» ص16 و 36 
۲ همان ص 3 

۳ همان ص27 

۶ همان. 


۹ 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۲۱۱ 


ایا 
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مداری خود قرار دارده سریع‌تر از حالتی که در اوج مداری خود قرار دارد در زمينة آسمان جابجا 
ی مج 

اگر دو هلال زمان مقارنة یکسانی داشته باشند؛ ولی یکی از هلال‌ها در اوج و دیگری در 
حضیض مداری باشد. در این حالت به ازای یک سنّْ مشخحص هلال جدایی زاویه‌ای آنها از 
خورشید متفاوت خواهد بود. زیرا هلالی که در حضیض بوده سریع تر جابجا شده و جدایی‌اش 
بیشتر گردیده است. علاوه بر این وقتی هلال ماه در حضیض مداری خود باشد به زمین 
نزدیک‌تر است و در مقایسه با هلال مشابه که در اوج قرار دارده درخشان‌تر دیده می‌شود.! 

در نتیجه اگر در هنگام رصد هلال ماه در حضیض مداری خود باشد احتمال رژیت هلال 
بالا می‌رود زیرا هم در زمينة آسمان با سرعت بیشتری حرکت می‌کند و هم درخشندگی آن 
نسبت به حالت اوج زیادتر خواهد بود. در ضمن با افزایش بیشتر جدایی زاویه‌ای» فاصلهٌ بین 
زمان غروب خورشید و ماه (مذت مکث) افزایش می‌یابد. (که همین عامل هم در بهبود رژیت 
هلال و هن بود).۲ 

تقویم هجری قمری 

از زمان‌های بسیار دور بشر به دنبال روش‌هایی بود که به کمک آن بتواند گذشت زمان را 
اندازه گیری کند. اما نبود ابزارهای این کار موجب شد به این فکر بیفتد که از پذیده‌های طبیعی 
برای اندازه‌گیری زمان و تعیین تقویم استفاده کند. بشر فهمید می‌تواند از پدیده‌های تکرار شونده 
طبیعی برای اندازه گیری زمان بهره ببرد. 

یکی از پدیده‌های تکرار شونده حرکت ماه به دور زمین است. بسیاری از اقوام از ماه و تشکیل 
هلال‌های مختلف آن برای تقویم استفاده می‌کرده‌اند. ویژگی‌هایی که سبب می‌شد از ماه به 
عنوان وسیله‌ای برای اندازه گیری زمان استفاده کنند» یکی این بود که شکل ظاهری آن به طور 
متناوب و در یک محدودء زمانی مشخص تغییر می‌کند. دوم آن که استفاده از آن بسیار راحت 
و در دسترس است. سالی که مبنای آن گردش ماه به دور زمین است» تقویم هجری قمری را 
که وود می‌آورد. 

«مبداً تقویم» از ارکان آن تقویم است که مبداً تقویم هجری قمری اوّل محرم سالی است که 
پیامبر صلی‌اتهعلیءوآلهوسلم از مکه به مدینه همجرت کردند.؟ 


۱. همان؛ ص۱۹ و 52۸ 
۲ همان؛ ص‌‌ 52 
۳ همان ص۰۷۵ 


تقویم هجری قمری هلالی 

در این نوع تقویم که در کشورهای اسلامی به منظور تعیین اعیاد و مناسبت‌های مذهبی 
استفاده می‌شود. تاریخ ال هر ماه با رژیت هلال ماه نو در شامگاه بیست ونهم یا سی ام ماه قبل 
تعیین می‌شود. در نتبجه تعداد شبانه روزهای هر ماه قمری برابر با مذت زمان بین دو ریت 
متوالی هلال ماه نو است. این نوع روش آغاز ماه پیش از اسلام به ویژه در بین اقوام سومری 


بابلی و بهودی نیز رایج بوده است و سابقة طولانی داشته است. 


اختلاف تقویم هجری قمری 

مشکل اختلاف تقویم هجری قمری از سه مقوله نجومی انسانی و فقهی قابل بررسی است. 

در کشوزهای ملفت اساامی از ضوایط قفاوت براق بش بش اول ماه قمری اسفاده 
می‌شود به عنوان مثال در عربستان, اگر مقارنة ماه و خورشید پس از غروب خورشید اتفاق 
بیفند و در شهر مکه ماه پس از خورشید غروب کند. فردای آن روز را اوّل ماه قمری در نظر 
می‌گيرند. اما این ضابطه لزوما به معنای رژیت پذیر بودن هلال ماه نیست. ۲ 

از طرف دیگر مسأله رژیت. یک امر انسانی است که با توجه به افراد و شرایط مختلف 
بسیار متغیّر است. عوامل دیگری مثل وضعیت جوّی منطقَهٌ رصد. وضعیت افق منطقه رصد. 
میزان رطوبت منطقه. آلودگی و غبار هوای منطقه ارتفاع از سطح زمین قدرت و توانایی چشم 
رصدکننده» می‌تواند بر رژیت‌پذیری هلال تأثیرگذار باشد. علاوه بر اینها همواره احتمال بروز 


اشتباه وجود دارد و برخی از افراد دچار توهم رژیت می‌شوند. 


اختلاف فتواها موّتر در اتبات اول ماه 

احتلاف فتوای مراجم تقلید و آراء آنها در اثبات اوّل ماه تأثیرگذار است. مثلا برخحی قائل 
تنل که رزیت عاطل در عتطقه‌اق برای کار عناطق کافی اس وربرتی آیو یی تستتن: 
عده‌ای بین ریت در مناطق شرقی با مناطق واقع شده در غرب آن. ملازمه قائلند و عده‌ای آن 
رانمی‌پذیرند. 

نکات نجومی موْثُر در مسأله 

زمین» کروی است نه مسطح؛ این مسأله اکنون از بدیهیّات شمرده می‌شود لکن قبل از ۱۵۰ 
سال پیش حتی در میان فقها افرادی مثل صاحب جواهر منکر آن بوده‌اند. 


۱. همان. ص۷. 
۲. همان ص۷۷ 


۹ 


اشتراط روت پذیری هلال در 


ت 


۱۱۳ 


ایا 
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کروی بودن زمین و اختلاف مناطق زمین در ارتفاع در رژیت پذیری و عدم آن موثر است. 

رژیت ماه در مناطق دیگر خصوصا دور از منطقه ما لزوماه رژیت در منطقّة ما را به دنبال ندارد 
و هر منطقه شرایط خاص خود را در رژیت هلال دارد. 

ماه در حالت مقارنه با خورشید, در محاق بوده و سمت نورانی آن کاملً رو به حورشید است؛ 
بنابراین نوری از آن به ما نمی‌رسد و اگر در حالت مقارنه عرض دايرة البروجی مراکز آنها بر هم 
قرار داشت» کسوف یا خورشید گرفتگی پیش می‌آمد. 

خروج از حالت مقارنه, لزوماً مساوی با رژیت نخواهد بوده حتی اگر به اندازة ۷ درجه از 
خورشید فاصله گیرد (حد دانژون) چون عوامل دیگری نیز در رژیت‌پذیری و عدم آن موثر 
هستند. مثل ارتفاع و ضخامت هلال و شرایط جوّی منطقه. 

مدار حرکت ماه بر مدار حرکت زمین به دور خورشید (دايرة البروج) منطبق نیست و ماه تا 
۵ درجه بالای آن و تا ۵ درجه پایین آن حرکت می‌کند. 

فاصله ماه از زمین در حرکت مداریشء جدایی زاویه‌ای ماه و خورشید (یعنی زاویه‌ای که این 
دو در چشم ما می‌سازند» سن ماه (مذت زمان گذشته از لحظة مقارنة ماه و خورشید)» طول 
کمان هلال مذت مکث هلال ارتفاع هلال اختلاف سمت ماه از خورشید, فاز ماه (نسبت 
سطح روشن ماه به کل سطح ماه) و... در رژیت پذیری و عدم آن موثر است. 

برای رژیت‌پذیری ماه موانعی وجود دارد. مثل شدّت آلودگی هوا و غبار موجود در آن؛ 


غلظت جی میزان رطوبت و بخار هو وجود موانعی چون ابرها و کوه‌ها. 


نتیجه بحث نجومی(عوامل موّثر در رویت هلال) 

با توجه به این مقدمات ومطالب گدشته روشن شد که عوامل مختلفی در رژیت‌پذیری ماه 
دخالت دارد و خروج ماه از محاق وتحت الشعاع خورشید برای رژیت‌پذیری کافی نیست و 
ملازمه‌ای بین این دو نمی‌باشد. علاوه بر آن که بسیاری از این عوامل» نسبی بوده و به مخل 
رژیت وابسته است. پس نظريه مرحوم آية اه خویی و اتباع ایشان به هیچ وجه با واقعیت 

۱. القرآن الکریم. 


۲. اجوبة المسائل الطبریّه محقق حلی, (ضمن الرسائل التسع» تحقیق: رضا استادی, ناشر: 


کتابخانه آية الّه مرعشی نجفی, چاپ اوّل» ۱۶۱۳ق. 


۲ فا الق کاضی و راله شوق ع (لطیعه الخ ب: 

؟. احکام الصوم علامه محمد تقی مجلسی؛ بر اساس نسخه خطی شماره ۸۱۰۹ کتابخانه 
آية له مرعشی نجفی. 

۵ اختلاف البلدان في رژية الهلال تقریر درس آية له سید محمد محقق داماد. مقرّر: عبدالّه 
جوادی آملی؛ چاپ شده در کتاب رژیت هلال رضا مختاری و محمد رضا نعمتی» ج ۲ ص 
۷۸ 

1 ارشاد لاْذهان علامه حلّی, تحقیق: شیخ فارس الحسون, موسسه نشر اسلامی» وابسته به 
جامعه مدرّسین حوزه علمیه قم چپ اوّل» ۱۶۱۰ق. 

۷ ازاحة الشبهه في حکم الافاق المتحدة والمختلفه سید عبدالله شیرازی. 

۸ استدراک علی الفصل الثالث من تشریح الافلاک» علامه شعرانی. 

٩‏ استفتائات. امام خمینی. دفتر انتشارات اسلامی (وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه 


قم» ۱۳۷۲ش. 
۰ اسثلة حول رژية الهلال مع اجوبتهاء سید علی حسینی سیستانی؛ مکتبه سید علی حسینی 


۱ اشارة السبق لی معرفة الحقء علی بن حسن حلبی» تحفیق شبخ ابراهیم بهادری» چاپ 
اوّل» اخراج موسسه امام صادق علیه السلام» موسسه نشر اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه 
۲. اشتراط اتحاد الافق في ثبوت الهلال, شیخ محمد السند. 
۳ اشتراط وحدة الافق شیخ جعفر سبحانی. 
1 اصباح الشيعة محمدبن حسین کیذری. 
۵ اعتبار اتحادالافق في اثبات رژية الهلال, شیخ حسن قدیری. 
الط عات» وه نان ساب ارل 3۱۶۱۷ 
۷. الأمالی. شیخ صدوق (محمدبن علی بن الحسین بابویه قمی) سید فضل الّه طباطبایی 
۸. انوارالفقاهةء شیخ حسن کاشف الغطاه. 
۰ ایضاح ترددات الشرائم؛ نجم الدین جعفر حلی. 


۹ 


اشتراط روت پذیری هلال درمحل 


۱۱۵ 


ایا 
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۱ بداية الهدايت شیخ حرّ عاملی. 

رف برهان الفقه (البرهان القاطع في شرح المختصر النافع) جاپ ت گریخ بدون صفحه شماره. 
باغی»۳۸۰اق. 

۶ تحریر الاحکام الشريعةء علامه حلی. 

۸۵۳۱ اعضا تسه ود بیان مرگ یر سین که ی فتاه‎ ٩ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی.‎ 

۷ لوالا خانب »موی عمش ترافن, 

۸ تذكرة الفقهاء علامه حلی, موسسه آل البیت لاحیاء التراث» چاپ اوّل» محرّم۱۶۱۵ 
چاپخانه ستاره قم. 

٩7۸۶ تکملة بغية الطالب. شیخ حسن کاشف الغطاء بر اساس نسخه خطی شماره‎ ٩ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی.‎ 

۳۰ تلخیص المرام علامه حلی, تحقیق: هادی قبیسی: مرکز ابحاث و دراسات اسلامی» قم 
احیاء تراث اسلامی» مرکز انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی» ۱۶۲۱ ۱۳۷۹ش. 

0 التنقیح الرائع لمختصر الشرائع» فاضل مقداد. تحقیق: سید عبداللطیف کوه کمریء کتابخانه 
دارالکتب الاسلامیّه چاپ چهارم.۱۶۰۷ق. 

۳۳ توضیح المسائل ده مرجع. 
گلپایگانی 

0 توضیح المسائل, سیّد محمّدرضا گلپایگانی دارالقرآن الکریم بدون تاریخ. 

۷ توضیح المسائل شیخ حسین وحید خراسانی» مدرسه باقر العلوم چاپ نگارش, ۱4۲۱ق. 
۰ش چاپخانه شریعت. 


4 توضیح المسائل, ناصر مکارم شیرازی. 

۰ ثبوت الهلال برژية الهلال في بلد آخر سید محمود هاشمی شاهرودی. 

۶۱ جامع احادیث الشیعه تحت اشراف آية الّه العظمی بروجردی» شیخ اسماعیل معرّی 
ملایری» چاپخانه مهر» قم ۶۱۷ ۱ق(۱۳۷۵ش). 

۲ جامع الخلاف و الوفاق بین الامامية و بین ائمة الحجاز و العراق» علی بن محمد بن محمد 


۳ جامع المقاصد في شرح القواعد» محقّق کرکی مزسسه آل البیت لاحیاء الراث. چاپ 
اوّل» ۱۶۰۸ق» چایخانه مهدیه. 


۶ جامع المدارک في شرح المختصر النافع» سید احمد خوانساری, تعلیق: علی اکبر غفاری؛ 
مکتبة صدوق» طهران. بازار سرای اردیبهشت. چاپب 0 ۵ اق» چاپب اسماعیلیان» فم. 
قوچانی تصحیح: شیخ محمد آخوندی, دارالکتب الاسلامیّه چاپ هفتم» ۱۳۹۲ق. 

۷ حاشية الارشاد. فاضل ۱ 

۸ حاشية الروضة البهية آقا جمال خوانساری. 

9٩‏ خاشبه ارشاد الاذهان شهید ثانی (ضمن کتاب غایة المراد و حاشیة الارشاد» مرکز ابحانث 
و دراسات اسلامی. قم. رضا مختاری» چاپ اوّل» ۶ ی 

۰ حاشية شرائع الاذهان: محقّق کرکی (ضمن حیاة المحقق الکرکی و آثاره. 
۱ حاشیه شرائع الاسلام. شهید ثانی. 

۲ حاشیه شرائع الاسلام, محقق کرکی (ضمن حیاة المحقق الکرکی و آثاره. 

۳ الحديقة الهلالیّه شیخ بهایی (مجله تراثنء العدد ۲ السنة الثالثة ۱6۰۸ق) 

1 الحدائق الناظرة في آحکام العترة الطاهرة شیخ یوسف بحرانی. تحقیق محمد تقی ایروانی» 
جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. 

0. الخحصال» شیخ صدوق (محمدین علی بن الحسین بابویه قمی). 
٩‏ یلاق ال خاه س ایو موز السیه بن زوین ای لاش وه 
۷ دخيرة العباد لیوم المعاده شیخ محمد حسین غروی اصفهانی (با حواشی آية له بپهجت 


۹ 


۱۱۷ 


ایا 
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۳ 


به نام جامع المسائل جاپب شده است). 

۸ الذر المنئو, شیخ علی عاملی. 
حوزه علمه قم. چاپب اوّل» ۲ ی 

0۰ ذخيرة الصالحین في شرح تبصرة المتعلمین» شیخ محمد رضا طبسیی بر اساس نسخة 
حطی اصل کتابخانه آیة له مرعشی نجفی. 

۱ ذخيرة العباد لیوم المعاد. آحوند خراسانی با حواشی آية الّه سید ابوالحسن اصفهانی. 

۲ ذخيرة العباد لیوم المعاده سید عبدالهادی حسینی شیرازی. 

1۳ ذخيرة العباد لیوم المعاد. شیخ عبدالنیّی نجفي عراقی. 

1 ذخيرة العباد لیوم المعاد» میرزا محمد تقی شیرازی. 

10 ذخيرة العباد لیوم المعاد» میرزا محمد حسین نائینی. 

7. ذخيرة العباده آقای جمال الدین موسوی گلپایگانی. 

۷ ذخيرة المعاد في تکالیف العباده شیخ زین الدین مازندرانی (با حواشی فرزند مولف). 

۷ ذخيرة المعاد فی شرح الارشاد محقق سبزواری. 
نشر اسلامی. چاپب دوم ۶2۳۰ اق. 

۰ رجال الکشی (اختیار معرفة الرجال» مهذب معرفة الناقلین) ابوعمرو محمدبن عمرین 
عبدالعزیز کشی, انتشارات دانشگاه مشهد» ۱۳۶۸ش. 

رجال النجاشی(فهرست اسماء مصتفي الشیعه» ابوالعباس احمدبن علی بن احمد 
النجاشی الکوفی انتشارات جامعهٌ مدرسین حوزه علمیه قم. ۱۶۰۷ق. 

۲ رجال النجاشی(فهرست اسماء مصنفي الشیعه» ابوالعباس احمدبن علی بن احمد 
النجاشی الکوفی. تحقیق: الحجة سیّد موسی شبیری زنجانی» مسسه نشر اسلامی (وابسته به 
حامعه مدرسین حوزه علمیه قم)؛ جاپب هشتم۶۲۷اق. 

۳ رسالة الاجتهاد و الاخبان وحید بهبهانی (ضمن الرسائل الاصولیة). 

۴ للملا میب اف وت یر اساشی که شی شسان: ۹۱۳ کتانهاته آ رز 
له مرعشی نجفی. 

۵ رسالة حول مسأله رژية الهلال» حسینی طهرانی. 


عجاپ ۲۷۸۳۰۱۲ آنن, 

۷ رساله توضیح المسائل سید موسی شبیری زنجانی» انتشارات سلسبیل چاپ ٩٩‏ 
ناه هون رسفا ۱۳/۷۹ 

۹ رساله توضیح المسائل, شیخ محمد علی اراکی» مرکز انتشارات دفتر تبلیغات حوزه علمیه 
قم ۱۳۷۱ش. 

ار وس وال انوا اکن 

۳/۹ ریت هلال رضامختاری. محمدرضا نعمتی. پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی؛ مرکز 
احیاء آثار اسلامی, موسسه بوستان کتاب (مرکز چاپ و نشر دفتر تبلیغات اسلامی, حوزه علمیه 


قم). 

۳ الرّهرات الزویّه في الروضة البهیّة شیخ علی عاملی بر اساس نسخة خطی شمارة ۵۳۲۰ 
کتابخانة آية له مرعشی نجفی. 

۶ سبل الرشاد: شرح نجاة العباد. سید ابوتراب خوانساری. 

۵ سلاد العباد و رشاد العبّاه شیخ حسین آل عصفور بحرانی. 

٩‏ السّراثر ابن ادرس حلی, موسسة نشر اسلامی وابسته به جامعةٌ مدرسین حوزة علمية قم. 
چاپ چهارم. 4۱۷ ۱ق. 

۷ شرائع الاسلام محقّق حلی, تحقیق و اخراج و تعلیق: عبدالحسین محمّد علی. چاپ اوّل 
ای مطبعة الاداب نجف اشرف. 

۸ شرح الارشاد عبدالرحمن بن محمد عتاثقی» بر اساس نسخه خطی شماره ۸0۰۹ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی. 

,۵۵۰۶ شرح المفاتیم, محمد هادی بن مرتضی کاشانی؛ بر اساس نسخه خحطی شماره‎ ٩ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی.‎ 

۰ شرح تبصرة المتعلمین, آقا ضیاء الاین عراقی. 

۱ صراط النجاق سید ابوالقاسم خویی. 

۲ الصوم. میرزا محمد حسن هزار جریبی؛ بر اساس نسخه خطی شماره۱۷٩۵.‏ کتاببخانه آية 
له مرعشی نجفی, 

۳ العروة الوثقی فیما تعمٌ به البلوی» سید محمد کاظم یزدی, تعلیق: سید ابو القاسم خویی؛ 


تما 
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ت 
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مدينة العلم چاپخانه مهر قم ۱۶۱۶ق. 

۹ العروة الوئقی. سید محمد کاظم یزدی (مع تعلیقات اربعة من العلماء العظام؛ الامام 
الخمینی الشیخ الاراکی, السید الخویی السید الگلپایگانی» مسسه اسماعیلیان قم ۶۱۲ اق. 

0 غاية المرام في شرح شرائع الاسلام. شیخ مفلح صیمری تحقیق: شیخ جعفر کوثرانی 
عاملی؛ چاپب اوّل» دارالهادی. بیروت» لبنان» ۶۳۰ اق. 

7 غنائم الایام میرزای قمی. 

۷ غنية النزوع ابن زهره» تحقیق: شیخ ابراهيم بهادری(به اشراف آية له جعفر سبحانی)؛ 
موسسه امام صادقعب نا چاپخانه اعتماده قم. چاپ اول.۱۶۱۷ق. 

۱۰۰ الفردوس الاعلی» شیخ محمد حسین کاشف الغطاء. 

۱ الفروع من الکافی, ثقة الاسلام ابوجعفر محمدبن یعقوب بن اسحاق الکلینی الرازی؛ 

۲. الفقه علی المذاهب الخمسةء شیخ محمد جواد مغنیه. 
نشر الفقاهه چایخانه نشر اسلامی.چاپ اول»۱۶۱۷ق. 

۶ الفوائد الطوسية. شیخ حرّ عاملی. 

۵ قرة العین الناظرة في شرح التبصرة, مولی محمد اسماعیل فدایی اراکی؛ بر اساس نسخة 
ی اوه ۳۱۳ کتابکانه اند ال مرعتی خی . 

٩‏ قواعد الاأحکام. علامه حلی» موسسة نشر اسلامی, وابسته به جامعةٌ مدرسین حوز؛ 
علمیة قم.۱۶۱۳ق. 

۷ الكافي في الفقه» ابوالصّلاح حلبی تحقیق: رضا استادی» الهيثة التأسيسيّة لمکتبة الامام 
امیر المومنین علی علیهالسلامه ۳ اصفهان. 

۰ کشف الرموز في شرح المختصر النافع» فاضل آبی. 

۱ کشف الغطاء, شیخ جعفر کاشف الغطای تحقیق: مکتب الاعلام الاسلامی فرع خراسان 
(عباس تبریزیون» محمدرضا ذاکری و عبدالحلیم حلی» بوستان کتاب قم چاپخانه مکتب اعلام 


اسلامی, چاپ اوّل» ۶۲۲اق. 

۲ کشف الثام عن قواعد الاحکام فاضل هندی, موسسه نشر اسلامی وابسته به جامعة 
مدرسین حوزه علمیه قم. چاپ ال ۰ ی 

۳ کفاية الاحکام (كفاية الفقه» محقّق سبزواری, تحقیق شیخ مرتضی واعظی اراکی, 
موسسه نشر اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم چاپ اوّل» ۶۲۳ اق. 

۶ کفاية الانا مرتضی بن داعی رازی؛ بر اساس نسخه خطی شماره ۷۱ کتابخانه آیة 
له مرعشی نجفی. 

8 ایا را هقی الرد علی خواعا من الشطا ین ی اسان تس یی مارم ۳۵۳۲ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی. (رد کتاب هداية الطالبین حاج کریم خان کرمانی؛ رئیس شیخیّه 
در زمان خود). 

۹ کفاية رژية الهلال في البلاد البعیده مدنی کاشانی. 

۷ کلمة التقوی. شیخ محمد امین زین الدین. 

۸ کمال الدین محمدبن علی بن بابویه قمی. 

٩‏ کنز القوائد فی حل مشکلات القواعد سیدعمید آلدین. 

۰ اللمعة الجلیّة (ضمن الرسائل العشر» اين فهد حلی. 

۱۳۱ ماه میک مخ همسایه زمین» سید ناصرهاشمی. انتشارات تخت حمشید. چاپب 
اوّل»۱۳۸۱ش. 

۲ ماه نو: مبانی علمی ریت هلال امیرحسن زاده. محمد احمدی و یوسف شعبانی» 
مشهد. بنیاد پژوهش‌های اسلامی.آستان قدس رضویء چاپ یکم. مسسه چاپ و انتشارات 
آستان قدس رضوی. س ۱۳۸۷ش. 

0 مجمع الفائدة و البرهان, محقّق اردبیلی» موسسة نشر اسلامی وابسته به جامعة مدرسین 
حوزة علمیَةُ قم» تحقیق و تصحیح: حاج آقا مجتبی عراقی. شیخ علی پناه اشتهاردی, حاج آقا 
حسین یزدی» ۱۶۰۱ق. 

۷ مجمع الفروع حاج آقا حسین بروجردی. 
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ت 
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۸ مجمع المسائل, میرزا محمد حسن شیرازی» با حواشی 1 تن از فقهای بزرگ شیعه: سید 
اسماعیل صدر اصفهانی. حاج میرزا محمد حسین نجل حاج میرزا خلیل طهرانی. آخوند مولی 
محمد کاظم خراسانی سید محمد کاظم طباطبایی یزدی» حاج شیخ محمد تقی مدعوّ به آقای 
نجفی و حاج شیخ محمد علی نقة الاسلام اصفهانی. 

4 المترر (ضم ار ساقا العشر)ه ان فهاد سلی, 

۰ مدارک الاحکام في شرح شرائع الاسلام سید محمد بن علی موسوی عاملی. مسسه 
آل البیت لاحیاء التراث مشهد» چاپ اوّل ۱۶۱۰ق. 

0 المراسم في الفقه الامامی, سلار دیلمی, تحقیق: دکتر محمود بستانی» منشورات حرمین» 
پاساژ قدس, قم. 4۰1 اق. 

۲ مسالک الا فهام شهید ثانی, مسسه معارف اسلامیّه چاپ سوم 1۲۵ ۱ق, چاپخانه عترت. 

۳ مسائل ابن طی (ضمن سلسلة الینابیع الفقهیه ج۲۹) ابن حلی. 

ات قرو ای تا سضوایه صحیل عی کر تس ابانی سا ی باه 
۶ کتابخانة آية اه مرعشی نجفی. مولف شاگرد صاحب جواهر است. 

۵. المسائل المنتخبة سید ابوالقاسم خویی, مدینة العلم» قم چاپ ۶۱۲ اق چاپخانه مهر قم. 

0 مستمسک العروة الوثقیء سید محسن حکیم. مسسه دار احیاء التراث العربی» بیروت. لبنان. 

۷ مستند الشیعه مولی احمد نراقی» مژسسه آل البیت لاحیاء التراث, چاپ اوّل» ۶۱۷ اق. 

۸ مستند العروة الوثقی» سید اپوالقاسم خویی. تقریر: شهید شیخ مرتضی بروجردی» 
مسسه احیاء آثار الامام الخویی: چاپ سوم ۱۶۲۱ق. 

4 مسلک الراشدین في احکام الدین (في شرح ارشاد الأذهان» سید محمّد صدر بر 
اس شتا ری ۳ کته ای اه مرتی کین 

15 مشارق الشموس في شرح الدروس, آقا حسین خوانساری, کتاب الصوم. چاپ سنگی. 

۶۱ مصابیح الاحکام؛ علامه بحرالعلوم؛ بر اساس نسخه‌های خطی متعدّد مصابیح. 

۲ مصابیح الفقه سیّد محمّد مجاهد. بر اساس نسخة خطی, شماره ۸۷۰۰۹ کتابخانه آية 
له مرعشی نجهی, 

۳ معالم الدین في فقه آل یس شمس الدین محمد بن قطان حلی؛ بر اساس نسخه حطی 
شماره ۳۹۹ کتابخانه آية له مرعشی نجفی. 

6 معالم الدین في فقه آل یس شمس الدین محمد بن قطان حلی, تحقیق: ابراهیم بهادری» 
مسسه امام صادقعبد چاپ اول 4۲۶ اق. 


گنای بش آسالس تما ی ۱۷6۸ کانتمانه همغن ای 

۷ مفاتیح الشرائم. مفاتیح الصوم فیض کاشانی. 

۸ المفاتیح في شرح المفاتیح محمّد بن صالح دماوندی, بر اساس نسخه خطی شماره 
۷ کتابخانه آية له مرعشی نجفی. 

۱0۰ المقنع. شیخ صدوق (محمدبن علی بن الحسین بابوبه قمی) گروه تحقیق وابسته به 
موس امام هادی عینب اعتماده قم ۱۶۱۵ق. 

۱ المقنعق شیخ مفید موسسه نشر اسلامی وابسته به حامعةٌ مدذرسین حوزه علمه 
قم.۶۱۰اق. 

۲ من لایحضره الفقیه» شیخ صدوق (محمدبن علی بن الحسین بابویه قمی)» تحقیق علی 
اکبر غفاری. چاپ سوم۱۶۱۶ق» موسسه نشر اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم. 

۱0۳ المناهج السويّة في شرح الروضة البهية, فاضل هندی بر اساس نسخه عکس شماره 
۷ مر کز احیاء تراث اسلامی و شماره ۱۲۳۷ کتابخانه مجلس شورای اسلامی و شماره ۷۸۶۲ 
کتابخانه آية له مرعشی نجفی. 

۶ منتخب الصنائع في شرح مفاتیح الشرائع؛ شیخ علی بن قاسم مسکنانی, بر اساس نسخة 
خی شماوه ۳۶ کایکانه آ له مرعتی نی 
سیم اف که در تیار بازماند کان ایمان اسا: 

7 منتهی المطلب فی تحقیق المذهب علامه حلی؛ بنیاد پژوهش‌های اسلامی» گروه فقهء 
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1 منهاج الصالحین» سید محمود هاشمی شاهرودی. 

۱ منهج الرشاد في شرح الارشاد. میرزا احمد بن لطفعلی تبریزی» بر اساس نسخه خحطی 
شماره 1۹۳۸ کتابخانه آية له مرعشی نجفی. 


تما 


۳۳۲ 


یا 
1 

۰ ۱ 
۴ 
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۱۳ 


۲ منهج الرشاد» با حواشی آیة اه سید اسماعیل صدر. 

۳ مهذب الاحکام في بیان الحلال و الحرام. سید عبدالاعلی سبزواری. این کتاب شرح 
عروة است. 

۶ المهذنته ابن براج موسسة سیّد الشهداء به اشراف آية الّه سبحانی» ٩۱۶۰ق»‏ مسسه 
نشر اسلامی وابسته به جامعهٌ مدرسین حوزه علمیه قم. 

۵ نجاة العباد. امام خمینی موسسة تنظیم و نشر آثار امام خمینی» چاپ و نشر عروج» 
پاییز۱۳۷۸ش. 

٩‏ نضاه الفلدین: فاص ایزوانی جاباستگی تون سفخه شنمازه: 
افو یقحای امتهای متسه ی اند 9٩‏ کابعا هم کسطا لاخ 

۰ هداية الابرار الی طریق الائمة الاطهار شیخ حسین بن شهاب الدین کرکی. 

. هداية العباده سید محمد رضا گلپایگانی, دارالقرآن الکریم چاپ اوّل»۱۶۱۳ق. 

۶ هیئت و نجوم اسلامی. علی زمانی قمشه ای, انتشارات موْسّسة فرهنگی سماء. چاپ 
یاران چاپ اوّل»۱۳۸۱ش. 
و تصحیح: ضیاء الدین حسینی؛ چاپ اوّل ٩۱۶۰ق.‏ 

وسيلة المعاد في شرح نجاة العباد سید اسماعیل عقیلی نوری (از شاگردان میرزای 
شیرازی). 

۷۷ وسيلة النجاة سید محمد حجت کوه کمره‌ای. 

۸ وسيلة النجاق سید ابوالحسن اصفهانی. (مع تعالیق الامام الخمینی» موسسه نشر امام 
خمینی(.» چاپ اوّل. ۱4۲۲ موس عروج. 

الوسيلة الی نیل الفضيلة. ابن حمزه تحقیق: شیخ محمد الحسشّون. کتابخانه آية له 


پژوهش ففهی 
احمد حسنی 


پژوهشگر سال پنجم درس خارج مدرسه فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


بازارا مپراطوّمنین علی ب.., 


(مطلوبیت بازارهمگانی مبتنی برقانون سبقت) 


جکیده 

امروزه بازارهای همگانی در دنیا مورد توجه قرار گرفته است و شاهد گسترش انواع بورس- 
که یکی از چهره‌های بازارهای همگانی است- در سراسر جهان هستیم. چهارده قرن پیش؛ 
رسول خدا ملی:»عی‌راددرسم و امیرالمومنین عیه‌نم با تشبیه بازار مسلمانان به مسجد. به همگانی 
بودن بازار مطلوب اسلامی اشاره فرموده. به تبیین قانون و قاعدهٌ این بازار یعنی قانون سبقت 
پرداختهاند. علاوه بر این امیرالمومنین علی عبسم در شرایط زمانی و مکانی خویش نوع 
متکامل‌تری از بازار اسلامی را به نمایش گذاشته است. 

در این گفتار پس از بیان چند تعریف» روایات مربوط به بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت 
بیان شده. شکل بازارها در زمان حکومت الهی این دو پیشوای معصوم عیبسادام و در زمان‌های 
بعد از ایشان مورد بررسی قرار گرفته و مطلوبیت این گونه از بازار از منظر دین اثبات گردیده 
است. سپس سایر ارزش‌های عالی‌ترین بازار اسلامی (بازار امیرالممنین عبنم قواعد این بازار 
و افق‌های طراحی چنین بازاری بیان شده و تبیین فواید اقتصادی تحقق این بازار در شکل‌های 
متنوع آن, قسمت پایانی این گفتار را به خود اختصاص داده است. 


۱۳۵ 


ایا 
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۱۳۶ 


تعریف «بازار مغازه‌ای» «بازار همگانی». «بازار همگانی مبتنی بر 
قانون سبقت» و «بازار امیرالمومنین علی عب.د» 

بازار همگانی. بازاری است که هر صاحب متاعی می‌تواند بی‌واسطه متاع خویش را در 
آن عرضه نماید و عرضه‌کنندگان, مالک مکان عرضه نیستند. در نقط مقابل. بازار مغازه‌ای (با 
فروشگاهی) قرار دارد که هر یک از عرضه‌کنندگان آن. صاحب محل و مغازه‌ای برای خویش 
بوده و طبیعتاً عرضه‌کنندگان آن نیز محدود به صاحبان این مغازه‌ها می‌باشند. 

به بازاری که علاوه بر همگانی بودن قانون سبقتی که حضرات معصومین یمس برای بازار 
تبیین فرموده‌انده مبنای عمل آن باشد. «بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت» می‌گوییم. (اين 
قانون در ادامه توضیح داده می‌شود) 

مکان بازار همگانی. ممکن است عمومی و دولتی بوده و یا این که شخص يا اشخاص 
خحاصی. مالک آن باشند. در هر صورت. ممکن است از عرضه‌کنندگان این بازان به جهت 
بهره‌مندی از فضای تجاری, وجوهی دریافت شود و يا این که بدون درخواست هر گونه اجرت؛ 
فضاء به طور مجانی در اختیار ایشان قرار گیرد. 

ویژگی بازار در زمان امیرالمومنین علی عیءسد علاوه بر همگانی بودن و اجرای قانون سبقت؛ 
عدم دریافت هر گونه اجرت توسط آن حضرت از عرضه کنندگان است. «تحصصی بودن 
بازارها» «نظارت مستمر» و «موعظهٌ هر روزهٌ حضرت عبه‌دم در بازار» از دیگر ویژگی‌های 
اساسی بازار زمان حضرت امیرالمومنین عله‌دسم می‌باشد.! 

به بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت. در صورت اجرای سیاست حکیمانه آن حضرت در 
عدم احذ اجرت از عرضه‌کنندگان بازار و دارا بودن سایر ویژگی‌های بازار آن حضرت. بازار 
امیرالممنین علی عبه‌نم) نیز می‌گویيم. 

نکته: ممکن است گونه‌ای از بازار همگانی فرض شود که برای عرضه‌کنندگان. محلی 
شبیه مغازه تدارک دیده شده باشد. اما باید توجه داشت که وجه همگانی بودن این است که 
عرضه کنند گان بتوانند در طول روز در این محل‌ها حضور داشته و در پایان روز نیز آنها را تخلیه 
نمایند. به تعبیر دیگر در بازار همگانی هیچ کس, محل ثابت و مستقری برای خویش برای مدت 
بیش از یک روز ندارد. به خلاف بازار مغازه‌ای (یا فروشگاهی) که هر یک از عرضه‌کنند گان آن, 


دارای یک مغازه و فروشگاه ثابت و مستقر برای خویش می‌باشند تا کالاها و سایر لوازم حود 


۱. این ویژگی‌ها: در بازار زمان رسول خدا صلیانهعلیه‌وآله نیز قابل فرض است اما در هر حال امکان ظهور و بروز این 
ویژگی‌ها و سپس انعکاس آنها در اخبار در زمان امیرالممنین علیهالسلام بیشتر فراهم بوده است. 


را در آن نگهداری نماید. 


روایات بازار همکانی مبتنی بر قانون سبقت 
در تعدادی از روایات. به قانون سبقت در بازار مسلمین اشاره شده نت : تن از این 


ری نت۳ 


بن زید آبي عّد اه بقل ال یمین موق رعش چیه 
فصن سبقَ ی مکانفهوَ بای الیل قال: و ان لد علی یوت لوق کرام 


روایت موق دیگری از امام صادق عیهدم البته با نقل از رسول خدا صلی.تعیبرته در دو جای 

کتاب ببحار الائوار آمله است. مرحوم مجلسی سره در یک جاء آن را از «أصل من صول 
آصحابنا؛نقل می‌نمایند و در جای دیگر, مصدر آن را کتاب «الامامة و التبصرة» ذکر می‌کنند" 

ال من ول أضتابتا عن مد بن علي عَْ محمّد بن لسن عن مُحمّدنن 

لسن ار عن نهیم هاشم عن نقلي تن الْكوني عَن جعفر ین محمدعن 


بیه غن آبائه سس قال: قال سول اه اعد سوق المسلمین کفشجدهي لس 
ی مکان هوق هی ال" 


تصانیت سیر و یکره ابن اپی عمیر به نقل از برخحی اصحاب. از امام صادق عبنم این 


الکافی (ط - الاسلامیة» ج۲ ص 11۲؛ تهذیب الأحکام. ج۷ ص4 این روایت در کتاب من لابحضره الفقیه نیز بدون 
ذیل آن «و کان لایأخذ علی بیوت السوق کراء آمده است. (من لایحضره الفقیه» ج ۳ ص۱۹۹) 

۲ بحارالوار (ط - بیروت):ج۱۰۱ ص۲۵1. 

۳ بحارالنوار (ط - بیروت» ج ۸۰ ص ۳۸۲ 

با مراجعه به کتاب الامامة و التبصرة از مرحوم علی بن حسین بن بابویه. این روایت را نمی‌يابيم. آیت اه شبیری 
حفظهاته در این زمینه می‌فرمایند: از مرحوم آقای حاح‌سید محمد علی روضاتی از علماء اصفهان حدود سی سال قبل 
مطلبی شنیدم که ایشان می‌فرمود: کتاب الامامة و التبصرة به دست مرحوم مجلسی رسیده و در عين حال در بحار 
اشتباهی هم رخ داده است» نسخه مرحوم مجلسی از این کتاب را آقای روضاتی از فخرالدین نصیری خریله و با 
مشاهدة نسخه, مسأله حل شده است. در آغاز این نسخه الامامة و التبصرة واقع بوده که اين البته ناقص‌بوده اوراقی هم 
از جامع الاحادیث جعفر بن احمد قمی ایلاقی رازی ضمیمه آن بوده است در مقدمه بحار هم به نام الامامة و التبصرة 
تصریح کرده و هفت حدیث هم از این کتاب در بحار نقل شده است ولی گاه شاگردان مرحوم مجلسی که روایات 
را به دست و رایشان جمع‌آوری کرده‌اند با سرعت روایات این کتاب را اخذ کرده روایات جامع الاحادیث ایلاقی 
راهم به الامامة و التبصرة نسبت داده‌اند. ولی گاهی دقت کرده‌اند: بعض اصول اصحابنا تعبیر کرده‌اند. (کتاب نکاح 
(زنجانی» چ ۵ ص۱۳ 


۹ 


بازار امیرالومنین علی سس 


۱۳۷ 


ایا 
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۱۳۸ 


تنعل میک : 
عليْبُنْ راهم عنْ آبیه عن ان آبي عمیر عن با بعض آضحابناعنْ آبي عَبّد نله عبانم 


قال سوق المسامين کمشجدهم يعْني ذاسَبَقَ الیالسوق کان له مثل المَشجد." 
در روایتی دیگر از تهذیب که سند آن مورد بحث است آمده است: 


عنه عَنْ آبي ۳ عَنْ آبیه وَهُب عنْ حعف عنْ علی عیه ددم آنه کرة آن ی خذ من سوق 
ا تسا خر 


روایت طلحة بن زید. روایت ابن‌ابی‌عمیر و روایت سکونی از جهت سندی معتبر هستند. 

ما از جهت دلالی, این سئوال مطرح است که آیا اين روایات ناظر به بازارهایی هستند که 
در آن زمان, به شکل همگانی بوده و تبیین کنندگان معصوم شریعت عبیم دم خواسته‌اند قانون آن 
را بیان کنند تا احتلاف و نزاعی صورت نگیرد و یا این که آن رهبران الهی در صدد بیان یک 
ارزش و مطلوبیت همیشگی برای بازار مسلمانان, یعنی همگانی بودن برآمده و قانون آن را نیز 
بیان داشته‌اند؟ 

به عبارت دیگر آیا تشبیه بازار مسلمانان به مسجد و بیان قانون سبقت (قانون مشترک بازار 
و مسجد), مختص بازارهایی است که در آن زمان. همگانی بوده یا اين که لزوم اعتنای به 
قانون سبقت در بازار همگانی به عنوان بازار مطلوب اسلامی» همیشکی است؟ آیا تشبیه بازار 
مسلمانان به مسجد, قضیه‌ای خارجیه و مقدمة بیان قانون سبقت است (و بدین ترتیب کلیت 
ندارد) و یا این که به عنوان یک قضيةٌ حقیقیه و دارای اصالت بوده و حقیقتا بازار مسلمانان 
همواره باید مانند مسجد. همگانی باشد؟ 

برای فهم صحیح از این روایات و دریافت چگونگی مطلوبیت بازار همگانی مبتنی بر قانون 
سبقت. لازم است شکل بازار را در دو زمان بررسی کنیم: یکی زمان حکومت الهی پیشوایان 
معصوم‌عبیمانادم و دیگری؛ زمان‌های پس ازسکومت ایشان بر مشعضا زمان امام صادق علهناه. 
همان‌طور که مشاهده گردید. از آنجا که این روایات را حضرت امام صادق عبدام بیان فرموده‌انده 


توجه به چگونگی بازار در زمان ایشان به طور خاص. دارای اهمیت ویژه‌ای است. 


۱ ابن ابی عمیر از جملهٌ کسانی است که شیخ طوسی دربارة آنها گفته است: «لایروون و لایرسلون الا عمن یوثق به» 
(العدق ج ۱ ص۱۵۶) 

۲ الکافی (ط - الاسلامیة) ج۵. ص1۵۵. 

۳ تهذیب الأحکام ج1» ص ۳۸۳. 


شکل بازارها در زمان حکومت الهی پیشوایان معصوم يرنه 

دوران ارزشمند حکومت الهی رهبران معصوم شریعت یمد دورانی کوتاه بود: حکومت 
رسول خدا صلوات‌عله‌وله در مدینه, حکومت حدودا پنج سالةً حضرت امیرالمومنین عبددم در کوفه 
و ایام مختصر حکومت حضرت امام حسن مجتبی‌عددام. لکن شناخت این دوران کوتاه برای 
فهم آداب حکومت‌داری در وجوه مختلف آن از منظر اسلا لازم است. 

دربارةٌ شکل بازار در زمان حکومت رسول خدا ملوت‌عل‌رته در مدینه» سکونی از امام صادق 
عیهنام نقل می کند که رسول خدا صلوت‌علء وله فرمودند: «بازار مسلمانان همانند مسجدشان است...» 

نقل این جمله از رسول خدا صلوت‌عیه‌رله نشان دهندهٌ وجود بازار همگانی در زمان حکومت 
ایشان در مدینه است که نیاز به قانون اجتماعی در آن به وجود آمده است. در این مجال» شکل 
بازار در زمان امیرالمومنین علی مس را مورد مطالعه قرار می‌دهيم. بازار زمان امیرالممنین 
عیه‌سم از این جهت به طور خاص نیاز به بررسی دارد که در روایت طلحة بن زید. علاوه بر 
تشبیه بازار به مسجد و بیان قانون سبقت. به رفتار حضرت امیرالمژمنین عیه‌دم در نسبت با این 


بازار نیز اشاره شده به گونه‌ای که همگانی بودن تمام بازارها در زمان ایشان فهمیده می‌شود. 


همگانی بودن بازار در زمان امیرالموّمنین علی عد. 
آن چه از روایت طلحة بن زید به دست می‌آید این است که بازارها در زمان امیرالمومنین علی 
علهانسب به سبک همگانی بوده و امیرالمومنین علیه السلام برای ایجاد نظم و انضباط و گردش صحیح 
فعالیت‌ها به نحو عادلانه» قانون این بازارها را بیان فرموده‌اند. ایشان هم چنین. از محل‌های 
ی 
بٌن زید هه مت یز یت مدب وا نی سا میم 
فصن سبق ای مکانفهوَ نب الی الیل قال: وکا لیذ علی یوت سوق کزاء! 


آن چه از این روایت به طور خاص استفاده می‌شود این است که امام عبنم در عین اینکه 
می‌توانستند کرایه بگیرند و کرایه گرفتن برای ایشان مشروع بوده است چنین اقدامی ننموده‌اند؛ 
چرا که جملة «و کان لایأخذ علی بیوت السوق کراء) در صورتی معنا دارد که حضرت بتوانند کرایه 


بگیرند و الا این تعبیر برای کسی که نمی‌تواند کرایه بگیرد وجیه نیست؛ زیرا تعبیر کرایه در جایی 


. الكافي (ط - الاسلامیة» ج۲ ص 11۲؛ تهذیب الأحکام. ج۷ ص4 این روایت در کتاب من لابحضره الفقیه نیز بدون 
ذیل آن «و کان لایأًخذ علی بیوت السوق کراء؛ آمده است». (من لابحضره الفقیه, ج۳ ص ۱۹۹) 


تما 


بزارامیراللومنین علیسسه 


۱۳۹ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


- 


به کار می‌رود که مالکیت و یا احتیار مال. در دست کرایه دهنده باشد.! 
توضیح «بیوت السوق» با توجه به این که صدر روایت. همگانی بودن بازار مسلمین را با بیانی 
وا افاخوعی کته منطو راز شنت اوق در باتار وا بانلشکان‌های فک ک ابا داین داشت کات 
عنوان محل فروش در این بازار در نظر گرفته شده و هر یک از دیگری مستقل و مجزا بوده انده 
مکان‌هایی که ممکن است به صورت اتاق. سایه‌بان, چادر و... بوده و در اختیار عرضه‌کنندگان 
بازار قرار می گرفته است.؟ 
دو گزارش زیر با فرض صخت. مبیّن همگانی بودن بازار در زمان امیرالمومنین عیسام است. 
این دو گزارش را بیهقی در کتاب سنن‌الکبری, در کنار هم آورده است: 
(آخبرنا) آبوبکر حمد بن محمد بن الحارث الاصفهانی, آنباًآبو محمد بن حیان, 
[حدَ]نا عبد له بن بندارین ابراهیم الضیی, [حدّ]ناآبو عبد اه محمد بن المغيرق 
[حلّ]نناالنعمان بن عبد السلام عن عبد له بن المبارک» حدثنی یحبی بن آبی الهیشم, 
حدثنی الأصبغ بن نباتة المجاشعی:أنْ علیّا رد‌هعه حرج الی السوق. فاذن دکاکین 
قد بنیت بالسوق, فأمر بها فخربت فسوّیت. قال: ومرّ بدور بنی البکاء فقال: هذه من 
سوق المسلمین, قال: فأمرهم آن یتحوّلوا ومدمهاء قال: وقال علیْ: من سبق الی مکان 
في السوق. فهو حق بهء قال: فلقد رآینا پبایع الرجل الیوم ههنا وغدا من ناحية آحری. 


آن چه در این گزارش دربارة ساعتن «دکان» مورد اشکال بوده و باعث ویرانی آنها گردیده 
احتصاصی کردن و یا تملک مکان یا اماکنی در بازار مسلمین توسط شخحص پا اشخاصی برای 
خودشان بوده است. دربارهٌ چیستی و چگونگی «دکان» توضیحاتی خواهد آمد. 


در گزارش دوم نیز همگانی بودن بازار و قانون سبقت در آن, بیان گردیده است: 


۱. جامع المقاصد. ج۷ ص۳۵ «الظاهر أنْ المراد بالسوق, المواضع التي یجلس به اللبیع و الشراء من المباح ومايجري 
مجراه من الأسواق الموقوفة آو المأذون فیها عامّ. و مرآة العقول في شرح آخبار آل الرسول» ج۱۹. ص ۱2۱: «قوله 
علیهالسلام: کراء ما لکونها وقفا؛ آو لفتحها عنوةا. 

۲ این روایت را نیز می‌توان تأّیید کنند همگانی بودن بازار در زمان امیرالمومنین علیه‌لسلام دانست: 

حدئنا محمّد قال: حدثنا لحسن قال: حدثنا ٍبراهيم قال: وأخبر ني ابراهیم بن العبّاس قال: حدثنا ابن المبارک البجلي 
عن بکر بن عیسی قال: حدئنا بوحیّان بحیی بن سعید اليمي عن مجمَع عن أبي رجاء [یزید بن محجن] أن علیا عیه 
اتلام آخرج‌سیفا له ٍلی الَوق فقال: من یشتری مني هذا فلوکان معي ثمن زار ما بعته. قال آبورجاء فقلت له: يا آمیرالممنین آنا 
آبیع کازار او آنسی کثمنه اٍلی عطانک, فبعته زار ٍلی عطانه» فلا قبض عطاء‌هاً عطانی حقّی. (الغارات. ج ۱ ص 1۶ بحارالأنوار 
(ط تس بیروت). جح ص ۳۶۹) 

اینکه حضرت امیرالمومنین علیه آلاف لتحهةوالنه پس از ورود به بازار صدا می‌زنند که «جه کسی این شمشیر را از من 
می‌خرد؟. می‌تواند تأییدکنندة این مطلب باشد که فضای بازار به گونه‌ای بوده است که هر صاحب متاعی می‌توانسته 
درآن جا به عرض متاع خویش اقدام کند و حضرت مطابق هنجار بازار رفتار نموده‌اند. 


الجرجرائی آنبا سفیان بن عيينة عن آبی یعفور, قال: کنا في زمن المغيرة بن شعبقه 
من سبق اٍلی مکان في السوق فهو حق به لی اللیل.! 


مغيرة بن شعبه پس از صلح حضرت امام حسن مجتبی عبهنت از طرف معاویه حاکم کوفه 
می‌شود و حکومت وی تا نه سال نیز ادامه می‌یابد." این گزارش بر فرض صحت آن؛ بر 
استمرار همگانی بودن و اجرای قانون بازار مسلمانان که در زمان حضرت امیرالممنین عبهاددم 
اجرا می‌شده است. در زمان مغیره در شهر کوفه - یعنی تا حدود یک دهه پس از شهادت 
اسر آلزستین انیت اقا رام کنل. 

به نظر می‌رسد ویژگی همگانی بودن. در تمام بازارهای کوفه وجود داشته و بازار در زمان 
ایشان» تماماًهمگانی بوده است. فهم این نکته نیازمند بررسی گزارش‌های تاریشی است. 


بررسی گزارش‌های تاریخی 

نکتذاوّل: واه «حانوت» به معنی مغازه معمولاً بر مکانی اطلاق می‌شده که اشخاص کالاهای 
خود را درون آن قرار می‌دادند و به فروش آن اقدام نموده و در آخر وقت نیز در آن را می‌بستند 
تا اموال درون آن محفوظ بماند. اين واژه به طور طبیعی, نباید در مورد محل‌های فروش 
در بازار همگانی در زمان امیرالمومنین عیام به کار رود؛ چون بنای بازار همگانی بر عرضةٌ 
کالاهایی است که هر روز توسط عرضه‌کنندگان, وارد این بازار می‌شود. طبق قانون نیز هر کس 
زودتر وارد شود مکان مورد نظر خویش را برمی گزیند. این مکان اگرچه تا پایان روز. در اختیار 
او است لکن برای شب می‌بایست فکری برای اموال خویش بنماید. 

گزارش‌هایی مربوط به زمان امیرالمومنین عیهدهم وجود دارد که در آنها؛ در کنار واه «السوق)». 


واژة «الحانوت» یا «حوائیت» نیز به چشم می‌خورد. پیش از پرداعتن به این گزارش‌ها باید 
تو تیه داشست که آیرم گوارش‌هاشماما فر مان‌هاغ معلغرفر تکاققه شمو از سفن که بقرازن 
تن رورش سای ماو وونات عطر کی اه رو کم ورس 
نمی‌باشد. همان‌طور که بیان خواهد شد. تعارضی نیز بین این گزارش‌ها و روایت مطرح شده از 


جهت محتوا و دلالت وجود ندارد. 


1 السنن الکبری» ج1» ص ۱۵۱. 


۲. آخبار الطوال/ترجمه ص 1۵ ۲؛ امامت وسیاست /ترجمه, ص ۰۱۸۹ 


۹ 


بازارامیراللومنین علی‌سسه 


۱۳۱ 


ایا 


سال دوم پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۲‏ 


ار 


گزارش اوّل 

عن مختار التمان قال: کنت آبیت في مسجد الكوفة وأنزل الرحبة وا کل الخبز من 
لبقال و کان من آهل البصرة فخرجت ذات بوم. فاذا رجل یصوّت بي: ارفع ازارک فانه آنقی 
للوبک وأتقی لربک فقلت: من هذا؟ فقیل: علي بن آبي طالب عه سب فخرجت آتبعه وهو 
متوجّه الی سوق الابل فلما آتاها وقف وقال: یا معشر التجار ایا کم واليمین الفاجرةفانها 
تنفق السلعة وتمحق الب رکد. 

مضی حتی آتی الی التمارین» فاذا جارية تبکي علی تمّار فقال: ما لک؟ قالت: اٍني آمة 
آرسلني آهلي آبتاع لهم بدرهم تمراء فلما آتیتهم به لم پرضوه فرددته فأبی آن یقبله» فقال: یا 
هذاء خذ منها انتمر ورد علیها درهمها فبی فقیل للتمّار: هذا علي بن آبي طالب عبه‌دد» فقبل 
التمر ورد الدرهم علی الجارية وقال: ما عرفتک یا آمیر المومنین» فاغفر لي فقال عبادد: یا 
معشر التجار اقا له وأحسنوا مبایعتکم» یغفر لته لنا ولکم. 

ثم مضی وأقبلت السماء بالمطر فدنا لی حانوت. فاستأذن صاحبه فلم یأْذن له صاحب 
الحانوت ودفعه» فقال یا قنب آخرجه ال فعلاه بالدرّة ثم قال: ما ضرّیتک لدفعک ايّاي 
ولكني ربتک للع مساما ضعیفاقتکسر پعضآعضانهفیلزمک. 

نمی حتیآی سوق آکزابیس هو برجل سیم ال یاه عندک وان بخفسة 
مت وت الم حل ال أمی المومنین نی عندي حَاجَنَکه فلا عرفه‌مضی عَنه» فوقف علی 
غلامفقال ال نک تیان بخنسة املع علي فاخ تون تخت لاه 
تراهم و لاخ بدرهتین قال یقن خذ الني بقلائته فقال آنت آولی به تضعد ابر 
تخطب لاس قالء وت شاب و لک شوه لباب و نا آْتحيي من ری سل عیک 
سَمغت رَسُول له صلی ْ عله و له وسلم یَقول ومع متشون و آطعلوه ما تطعلون نما 
لبس القمیص مد ده في ذلک قاذا هو یفضل عن آصابعه فقال اقطع مذا الفضل فقطعه فقال 
لام هل کف قال ده کما هو فا لمع من لک ! 


این گزارش درکتاب «الغارات» -که حدود ۶ قرن قبل از مکارم الاعلاق نکاشته شده است- 


نیز وجود دارد اما موضوع مربوط به ورود حضرت به مغازه «ثم مضی و آقبلت السماء بالمطر, فدنا 


|لی حانوت.. فیلزمک» درآن نیست.۲ 


بر فرض صحت این گزارش با تمام جزئیات از ظاهر عبارت برمی‌آید که مغازه‌ای که 


۱ . مکارم الأخلاق» ص ۱۰۰ 
۲ الغارات (ط - الحدیثة» ج ا.ص۱۰۵ 


حضرت برای ورود به آن اجازه گرفته‌اند در خارج از بازار قرار داشته است نه داخل آن. حداقل 

این که ثابت نیست این مغازه در داعل بازار قرار داشته است. 

کوچه‌ها و یا ميادین و يا در کنار اين بازارها (که زمین آنها عمومی فرض گردید» زمین‌های 

شخصی‌ای وجود داشته که در آن, توسط صاحبان آنها؛ اتاقی به عنوان مغازه احداث شده باشد. 
نکتهة دیگری که از این گزارش و روایات متعدد دیگری که حضور حضرت امیر الممنین 

علیهااسلام در بازار و توصيه به بازارایان زا گوازش ی ند استفاده می‌شود. تخصصی بودن بازارها 

در زمان آن وجود مقدس است. در این باره توضیحات کامل‌تری بیان خواهد شد. 


گزارش دوم 

و ما قوله: (تخففوا تلحقوا... و ما آنسب بالمقام ما رواه المحدّث الجزاثري عن 
سلمان الفارسي و هو آنه ما بعث اٍلی المدائن رکب حماره وحده فاتصل بالمدائن 
خبر قدومه, فاستقبله آصناف الناس علی طبقاتهم. فلمّا رآوه قالوا یه لشیخ آین 
خلفت آمیرنا؟ قال: و من آمیرکم؟ قالوا لمیر سلمان الفارسي صاحب رسول ال 
سلی‌علهران‌رسلم فقال لا عرف الامیر و نا سلمان و لست بأمین فتر جلوا له و قادوا الیه 
المراکب و الجنائب فقال: ٍنْ حماري هذا خر لی و آوفق فلمّا دخل البلد آُرادوا آن 
ینزلوه دار الامارة قال: ولست بأمیر فنزل علی حانوت في السوق و قال ادعوا ال 
یجلس علیه و مطهرة یتطهّر بها للصَلاة و عکازة یعتمد علیها في المشی, فاتفق آن 
سیلا وقع في البلد فارتفع صیاح النّاس بالویل و العویل یقولون: وا آهلاه و وا ولداه 
و وامالاه فقام سلمان و وضع وطائه في عاتقه و خذ مطهرته و عکازته بیده و ارتفع 
علی صعید و قال: هکذا ینجو المخففون یوم القيامة." 


مغازه‌ای بوده است و نه همگانی. این امر البته منافاتی با بازار همگانی دوران امیرالمومنین عبهادم 


ندارد؟ زیرا مدائن»مرکز حکومت‌های قبل بوده و بازار آن نیز طبیعتاً مبتتی بو سیاست‌های آن 


۱. این مطلب با توجه به چهار فراز از این عبارت که جهت حرکت حضرت را نشان می‌دهند. قابل استفاده است: «هو 
متوجه الی سوق الابل..» ثم مضی حتی اتی الی التمارین..» ثم مضی و اقبلت السماء بالمطر فدنا ای حانوت ثم مضی حتی اتی سوق 
الکرابیس 

۲. منهاجالبراعة في شرح نهج‌البلاغة. ج ۳ ص ۳۰۵ 


تما 


بازارامبراطزمنین علی سس 


۱۳۳ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۳۴۶ 


شله‌اند. 
گزارش سوم 
فقال لرجل: خذ بیده فانطلق به ٍلی حوانیت آهل السوق فقل دق هذه الأقفال وخذ 
ما في هذه الحوانیت قال: یرید علي آن يتّخذني سارقا؟ فخرح الیه فقال: یا آمیر 
المومنین» آردت آن تتخذنی سارقا؟ قال: آنت واه آردت آن تتخذنی سارقا آن آخحذ 
آموال الناس فأعطیکها دونهم. قال: لاتین معاوية, قال: آنت وذاک. فأتی معاوية فسأله 
فأعطاه مثة آلف, ثم قال: اصعد المنب فاذکر ما آولاک علي من نفسه وما آولیتک من 
نفسي قال: فصعد المنبر فحمد له وأئنی علیه, ثم قال: آیها الناس اني آخبرکم ّي 
آردت علیّا علی دینه فاختار دینه و آودونت معاوية علی دینه فاختارنی علی دینه. 


فقال معاوية: هذا الذي تزعم قریش آنه َحمق وأنهما عقل منه.! 


در این گواوشضی: از کلمهةٌ حوانیت(جمع حانوت) برای محل‌های فروش استفاده شده و از 
محفوظ بودن اموال فروشندگان در آن سخن رفته است؛ زیرا حضرت برای تنبّه عقیل. شخصی 
را مأمور می‌کند تا او را به بازار برده و به او بگوید که برای رفع مشکل خود قفل این مغازه‌ها 
را شکسته و به اندازه مورد نیاز بردارد. 
معرفی می‌کند. اما باید توجه داشت که گزارشی که ابن شهر آشوب از این واقعه آورده است؛ 
عساکر آن را نقل کرده» بر اساس ذهنیت از بازار و محل کسب و کار در زمان‌های متأخر نگاشته 
شده است؛ چرا که همان‌طور که توضیح داده خواهد شد پس از امیرالممنین علی عیه‌نددم و 
مشخصاً در زمان امام صادق عبس بازار به شکل مجموعه مغازه‌هایی درآمده بود که مغازهداران, 
مالک عین یا منفعت مغازهُ خویش بودند. مغازه نیز دارای در و قفل و بست بوده و اجناس در 
آن نگهداری می‌شده است. گزارش ابن شهر آشوب در مناقب از این قرار است: 
و قدم علیّه عقیل فقال للحسَن: اکس عمّک فکساه قمیصاً من قمیصه و را من َردیته 


۱. تاریخ دمشق لابن عساکر وتاریخ الخلفای ج ۰ ص۱۷۵ به نقل از تاریخ دمشق. 


فلا حضر العشاء فا هو خر و من ال عقیل لیس ما آری» الآ و لیس هن من نمة 
له فله مد کثیر؟ فقال: غطني ما قضي به نی ول سَراحي ختی رل عنک» قال: 
فکم دینک یا با زیه قال اف رهم قال: واه ما هي عندي ول أملکهاه لک اضبز 
تحت سیک ی من شم ینککه ‏ عتل یت 
المالفي دک و آنت / نسوفني ری عطانک و کم اک ما عمی یکون و آ یه 
که فان ما نو تفه له جل من النشلمین وکا یتکمان وق قضر الماة 
مشرفین علی صنادیق هل الشوق فا له يد و بِیت یا با زیت ما آقول فازل ای 
َْض هنه اسنادیق فا کسر اه و خذ ما فیه فقل و ما في هنه الصَنادیق؟ قال: فیها َموّال 
با مرن نس ضنادی مق توکلواعلی و جعوافع َو تن آیز 
من هدر نی آنآفت بیت مال المسامین فأغطیک مهم وق توکلوا 
علی اه و وه وان شنت ات سیک و أخذث سفي و خرجنا جمیعالی لحيرة 


دایز فا علی خضیم فان اقا و سار جنث قال تَسرق من 


واحد خیرم آن تشرق من المضامین جمیعاً ‏ 


در این گزارش, برای تنبه عقیل از شکستن صندوق‌های تجار و اهل بازار توسط وی سخن 
به میان آمده است نه از شکستن قفل مغازه‌ها. بنابراین این گزارش» با همگانی بودن بازار سازگار 
شهج کف کت کاق بادان همان یرای آن که وان ریش وا شا گاهان عانما به 
سمت محل منزل خویش حمل نکنند. می‌توانستند آنها را در صندوق‌های دارای قفل و بست 
مناسب قرار داده و در محلی در حاشیة بازار آنها را نگهداری و حراست کنند تا روز بعد» پس از 
آن که مکان مشخصی از بازار رابه حود احتصاص دادند. این اموال را در آن مکان عرضه نمایند. 
نکتة دوم: واژه‌های «دکان) و جمع آن «دکاکین» در توصیفات مربوط به زمان امیرالمومنین 
دادم به کار رفته است. اما باید توجه داشت که واه دکان» اعم از مغازه بوده و به محلی برای 
نشستن که از سطح زمین ارتفاع داشته اطلاق می‌شده است. 
به تحقیق لغوی فیّومی در مصباح المنیر توجه کنبد: 
لد کة ان لمرَفم بلس عَلیه.. و (الدکان» قیل:مُعَرّب و یط عَلی الحَاُوت 
و علی الدکة ای بُعَد ...و رقم فی کلام العالَ (حانوث أَر دکانْ) فاغترض 
َعْضهُم علیّه و قال: الاب حذف |خدی الفظَیْن» فان لحاوت هی الدان و 
۱. مناقب آل آبي طالب علهم اسب ج۲» ص۱۰۸؛ بحارالأنوار (ط - بیروت): 4۱ ص۱۱۶ منهاجالبراعة في شرح 
نهج‌البلاغةء ج ۱4 ص ۲۹1. 


۹ 


بازارامپرالژمنین علی سسه 


۱۳۵ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۳۶ 


لا وجه لهذاالاغتراض لما تدم أن (لدکان) یل علی الحانوت و لی لک" 


به نظر می‌رسد با توجه به استعمالات معنای اصلی دکان. همان مکان ارتفاع یافته از سطح 
زاف فی‌ نانک کابورآ تیه استهاهوشی افته اس و فا از یکی از مضاهی غلی ناف 
آتردر نف کر فیقوت بههر ال بای کال ال ابا بدشعتای مفان هد هکل کققن وسسته 
تقو هی بااعشعت تیآ دو کتک کی انست فیه اس ؟ 

تقیجة آزرن سکن ان راهن بوزد که استعمال بازة «دکان یرای سح های فروش در نازار آمیر 
الممنین عدهد مغایرتی با همگانی بودن بازار (و عدم وجود مغازة مستقل برای هر فروشنده) 
ندارد. 

در گزارش بیهقی در کتاب سنن الکبری» از ساخت دکان سخن گفته شده بود. بر فرض 
مگ گز انف ساشف فعای اد امن سضیت که مکان عامیی 4 بای فص با شام 
اعتصاصی می‌کرد و یا نشان از تملک ایشان داشت. با همگانی بودن بازار در تضاد بوده و بدین 
جهت حضرت عبداب دستور تخریب آنها را صادر نموده‌اند. 

حال به بررسی برخی گزارش‌ها در این زمینه می‌پردازيم: 


گزارش اول 
نف مب امین مس میع لا في فرفوقف علی باب ذکانه فاتیرجل سر 
قنن ۵ سس ظ .في لک 


دربارة عبارت «فوقف علی باب دکانه» باید توجه داشت که: 


1 المصباح المنیره ج ۲ ص۱۹۸. 
. استعمال دکان به معنای محلی برای نشستن, در روایات فراوان است. یکی از این موار بهعنوان نمونه ذکرٍ می‌گردد: 
تن یو طالب مقر جغفر بن مق لو السمرقندی قال دا رن مُحمّدبن مشود عن آبیه مُحَمّد 
ن تقو لاش ال دا دمح لح قال: نی عَلیْبنْ سین اون لا ال دنا جفقز 
بنْ مد بن عبد اون قاسم پّن برهیم پن مالک لاش قال خی یوبن موش قال دخلث علی آبيمُحمد 
الحسن بن عَلي یه ددم و هو جالس علی ذکان‌في لّر ون یمینه بیع سل فلت له يمن صاحبٍ َل له 
قالا الشتن فرند فخرج یال ختاسي له عش رآ تمان و تخو الک واضصخ لجمی یف لوجه دزي مفاتینشتن الکنین 
مغطوف ار کین فيخ نحل و في رأسه اب فجلس علی فد آي شح مد ده بقع ال َاضاحیک نم ونب 
فقال له اذل ای اوفت المفلوم فخل بت وتا آنظر یه نع قاللي یا قوب الظر من في لته فلت فا ری 
حَد(کمال الدین و تمام النعمةء ج۲ ص4۰۷) 
۳ مناقب آل آبی طالب علهم لسلابج ۷ ص ۳۲۹. 


«اولا کلمة تیا برای بیان ووودی :هر شی ی به کار میررفته ورسعتای ان الراسا ونیلهاش 
برای مجزا کردن و انحصاری کردن مکان با قابلیت باز و بسته کردن نیست. عباراتی چون «حتّی 
وا علی باب الْکهُف» در داستان اصحاب کهف" «فرقَفَ عَلی بّاب الفُنطاط» در نقلیات 
رنه واه سم وه مات ان داب خرفت رم دا دای عا کف رنه 
شاهد بر این باشد که دکان میثمء دارای در مانند مغازه بوده است. در توضیح این گزارش؛ 
می‌توان محل فروش میثم را دارای یک ورودی در نظر گرفت که حضرت عبنم تا زمان 
باز گشت منم آن‌جا ایستاده‌اند. 

* نی باید توجه داشت که در روایت دال بر همگانی بودن بازار زمان حضرت امیرالمومنین 
عبه‌سم از تعبیر «بیوت السوق» برای محل‌های فروش آن بازار استفاده شده است» بیوت السوقی 
که اک قاظر بهاتاقی کال پراش یه بازازهاین تاش خداقن یاسک‌هایی با ان دارد بر فرظ 
این که دکان میثم در بازارقرار داشته است» طبیعتاًباید دکان وی نیز این چنین بوده باشد. این 
که عدم ذکر عنوانی از بازار در این گزارش, محل اشکال واقع نشد. به دلیل گزارش‌های دیگری 


مبنی بر قرار داشتن دکان میثم در بازار است که در برخی کتب معاصر آمده است.؛ 


۱. تفسیرالقمی؛ ج۲.ص ۳۳. 

۲. وقعة صفین» النصء ص ۳۰۳. 

۳ وقعة الطف ص۲۵1 

این مطلب که حضرت امیر الممنین آرواحناللفداء در دکان میم در بازار حاضر می‌شدند و به او از معارف م ی‌آموختند. 
در چندین کتاب معاصر وجود دارد اما منابع قدیمی‌تر از این مطلب. برای ارجاع-لبته با فمحص‌ناقص- معلوم نگردید. 
این نقل ها به قرار زیر هستند: 

مورد اوّل: «کان الامام عه‌لسام لا یأنس الا به مولا یستریح الا عندهم و خحاصَة عند ما یر بالسوق و یجلس عند دکان 
میثم التمّار یحدثه و رشده و یعلمه و یعظه و ربما یرسله لبعض شأنه. فیجلس الامام علهالسلام مکانه یبیع التمر لمن يشتري 
و ذات یوم جاء رجل واشتری تمرا بدرهم بهرج- آي بنقود مزيفة -فلما رأی الامام عه‌اسلام ذلک قال: سیجد هذا الرجل 
لتمر مرا فیرجعه و بعد قلیل جاء الرجل لیرد التم فرد علیه الامام عل‌اسلام نقوده المزیفة و نصح هو و عظه آن لایعود 
لمثله. ان جلوس الامام عله‌اسلام في محل میثم و هو آمیرالممنین, وخليفة رسول رب العالمین والحاکم علی المسلمین 
یبیع التمر بدلا من صاحبه لدلیل قاطع علی عظمته و شدة تواضعه و ضربها لمثل الاعلی بالمساواة بین المسلمین و تعظیما 
لعلم و العلماءالفاضلین.» (سلسلة الاعلام من الصحابة والتابعین؛ ص۸۳) 

در این گزارش نیز دکان, هر چند به معنای محل فروش است اما در آن حصوصیتی از مغازة مستقل مشاهده نمی‌شود. 
بلکه همانطور که اشاره شد. شکلی از محل جلوس را تداعی می‌کند که برای فروش ازآن استفاده می‌شده است. 
مورد دوم: «وکان میثم یصحب الامام آحیانالیالأماکن الخالية و عند خروجه في اللیل الی الصحراء: فیستمع منهالأّدعية 
و المناجاة و کثیرا ما یجلس لیه الامام في السوق و ُفواج‌الناس ذاهبة وآیبةء ینظرون الامام و هو في دکان مینم...» (مفاهیم 
القرآن, ج۲ ص۲۳۷) 

کتاب معاصر دیگری, دکان یا دکةٌ میثم را نزدیک مسجد کوفه معرفی می‌کند: 

«میثم تمار مردی است خرما فروش. چند سبد خرما دارد و در دکه‌ای نزدیک مسجد کوفه می‌گذارد و می‌فروشد. در 
اثر تسلیم و اطاعت. آن قدر مقام و منزلت یافت که امام خود را به نورانیت و به ولایت شناخت. امیرالممنین عله‌لسلام 


مب 
2 
۰ 
۱ 
۴ 


بزارامبراطزمنین علی سم 


۱۳۷ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۳۸ 


گزارش دوم 


میز مه علی اکن مشچد سفاک فأمر نماث فلا دمث 


نومه عتیفعل لک ثات مراب فوقف عَلنّه باه وم جلوس عهه فقال: یم 
َفْضو الطرف و ردوا ال و زشدوا الطریق.! 


در مورد این گزارش با توجه به قرائنی که در متن وجود دارد. منظور از «دکاکین». محل‌هایی 
برای تشستن بوده است که در کنار:دیوار مسجد با نددیک آن شکل گرفته است: البعه در این 
گذاز قرو اشازه‌ای به باناد قشیه اس با از ازتها که ممگن است ذکاکین: تاه نما 
مجموعه‌ای از مغازه‌های در کنار هم و یک بازارچه تصور شود ذکر گردید. 

آن چه گذشت. تلاشی بود برای یافتن قرائنی که شکل بازار در زمان امیرالممنین علی عبهانددم 
را تصویر نماید. در کتب حدیثی و حتی تاریخی نیز چیزی که مخالف همگانی بودن بازارهای 
دوران امیرالممنین ملسم باشد یافت نگردید بنابراین روایات دال بر همگانی بودن آن بازا با 


تأیید گزارش‌های تاریخی قوّت بیشتری خواهند یافت. 


ویژگی «تخصصی بودن بازارها در زمان امیرالمو‌منین عب.ده» و 
موعظه و نظارت آن حضرت در بازار 

در این مجال که با استفاده از روایات به همگانی بودن بازار زمان امیرالممنینعبهد.م و قانونی 

که در آن جریان داشته اشاره گردید. مناسب است به ویژگی‌های دیگری دربارة بازار زمان 

امیرالمژمنین دم با اتکای به روایات پرداخته شود تا تصویر روشن و کامل‌تری از آن بازار 

ترسیم گردد. این ویژگی‌ها عبارتند از: اتخصصی بودن بازارهای دوران امیرالمژمنین علی عدهدما؛ 

(موعظهٌ هر روزهٌ حضرت امیرالمومنین علهنسام در بازارها)» و «نظارت دائمی آن حضرت در بازارا. 
در این زمینه روایات متعددی وجود دارد که به برخی از آنه اشاره می‌شود: 

هن آضعابنا عن آخعد ب مد نان بي نجران غن صباح الا غن 

ان هیر ال قل لب نله هد نکن في دش تفر و ضقت یف شدیدا 

ال لیا لک حانوث في لوق وق نع وق تر که فقال.رجَت ای الکوفة اعد في 

حائوتک و اکنشه رت آن تخرج لی سوک فصل رکعتین و ری کغات نم فل في 


ساعاتی چند, به در دکان او می‌رفتند و می‌نشستند و مانند دو برادر مهربان مانوس بودند. آن قدر از اسرار غیبی و معارف 
الهی به او آموختند که هر بیننده را متحیر می‌ساخت.» (علامه تهرانی» امام شناسی» ج ۳ص ۳۷) 
۱ مشکاهة الانوار في غرر الا خباره النص. ص ۲۰۵. 


بر ضلاتک وج با حول مني و وه و لکن بخولک و فوّتک. بر یک من حول 
الا بک. فانت حول منک فوتي له فارزقي من قضلک الوا رزقاکنیراط 
نا خافض في عافیتک هه یفلکها أَح زک ال فعلث خنک و کنث رخ 
*کاني ی حفث َن نی یی جرد #ذکاني و ماعدي شيب قال فجاء الب بت 
فقال لي تكريني نف یتک که نضف بَيتي بکری ابیت کله ال و عرض ماع 
نی به الم ی فلت هل تک يخن تبيشتي علل من متاعک هلا یه ود 
قشله ‏ غ ایک تمن فا و کف لي بذلک؟ قال قل: و لک لقع بذلک قال فحذُ 
لاه هورق و جا ره شدید ففث لقع من ومي دففث یه ان و 

تا فما زلث عذاعه ی و دق وه من رآس اما ی 


رکب الوابٌ» و اشتریت الرّقی وبنیت ۳ 


این روایت صحبحه به وجود بازارهای متعدد در زمان امیرالمومنین عبهدم در کوفه و موعظه 
و نظارت هر روزة آن حضرت در تمام آنها اشاره می‌کند. اما به اين که هر بازان به طور 
تخصصی ».یک دسته کالا را تأمین می‌نموده تصریحی نمی‌کند. از روایات زین تعصصی بودن 

این بازارها استفاده می‌شود: 
يب هي غن یه ند ای نیز نع ای ستانء نآ 
عناق سم قال کانآمز منیبب طالب مس بالکوفة ی کب بل ول 
له سترضعب, سر بشوق الحیتانقَیق ول لت کلوا ولا تبیغوامن امک ما یکن 

لهقشن" 


این روایت صحیحه. وجود بازار تخصصی عرضه ماهی و بیان خاص حضرت مربوط به این 
بازار را نشان می‌دهد. 
علي بُن |راهیم» یه عن این آبي عم عن نهیم نشکا ديع 
آيي صادق قال: ریق عه‌دسدم سوق مار فا ره قَانمَة تبکي و هي ٍتخاص 
ز لا تمازاءفنال (ما: ما لک؟ قالث: یا مر لومنی ریت من هن تفراپدرهم. فخرجَ 


َسَفلهُ دی لیس مثْل الني ریش قال : فقال: له رد علیها؛ أبی حتی قالها تلانه فأبی فعلا؛ 


۱. الكافي (ط - الاسلامي» ج۳ ص1۷۶. 
۲ الكافي (ط - الاسلامیة» ج1» ص ۲۲۰. 


تما 


بازار امیراومنین علی دس 


۱۳۹ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


‌ 
نِ 
۰ 


الرة ی رد علبهء و کان عل سم یکره نجل ام 

این روایت نیز وجود بازار تخصصی عرضهٌ خرما را نشان داده و نظارت قضایی آن حضرت؛ 
بر عملکرد بازاریان را ترسیم می‌نماید. 

قبلاً به گزارش کتاب مکارم الاخلاق اشاره شد. گزارشی که مشابه کتاب الغارات بود و در 
آن, به دو بازار تخصصی دیگر سوق‌الابل و سوق‌الکرابیس نیز اشاره شده بود. در برخی منابعی 
یطاق اللحامیرن تبو اشاره شده ات۳ 

دربارُ ویژگی تخصصی بودن بازار این نکته قابل ذکر است که اگر بازاره همگانی بوده و در 
آن, قانون سبقت اجرا شود تخصصی شدن آن, کاملا امکان‌پذیر بوده و به سهولت انجام می‌شود. 
بازار همگانی» از مدیریت‌پذیری بالایی برخوردار بوده و لذا می‌توان در زمان‌های مختلف» به 
تناسب نیازها و نوع کالاها؛ تخصص‌های جدیدی را در آن ایجاد کرد. با عنایت به این نکته و با 
عنایت به این که عدم مدیریت. گاه باعث حضور اصناف گوناگون. به صورت مختلط در یک 
بازار گردیده و بازان از تخصصی بودن خود خارج می‌شود. می‌توان تخصصی بودن بازار در زمان 
امیرالممنین عیه‌دم را به آن وجود مقدس و نظارت دائمی ایشان منتسب دانست. 

نظارت امیرالمومنین عیس شامل قیمت‌گذاری کالاها و الزام به رعایت آن توسط فروشندگان 


نیست. بلکه روایاتی صریح در ممنوعیت قیمت گذاری حاکم وجود دارد. 


شکل بازارها پس از حکومت الهی پیشوایان معصوم عم 

پس از امیرالممنین علی عدم و دوران کوتاه حکومت امام حسن مجتبی میس به تدریج» 
معمول بازارها به صورت مغازه‌ای و فروشگاهی درآمد. در اين بازارهاء فروشندگان مغازه‌ای 
در اختیار داشتند که اموال خویش را درون آن قرار دادم نگهداری می‌کردند و اقدام به فروش 
وگن بان ال وس رحس کاس ناوات کی ان ان ال سیر بوخ هه شین 
فروخته نشده بود. مأمور حاکم. اجرت مغازه را دریافت می‌کرده است. در هر صورت. بازارهای 
به سبک همگانی دیگر یا وجود نداشتند و یا رایج نبودند. 

این مطلب را مشخصا در زمان امام صادق عنام و در دو شهر کوفه و مدینه بررسی می‌کنیم: 

در زمان امام صادق عبهدم بازارهای شهر کوفه, به سبک مغازه‌ای مبدل شده بود. شاهد این 
مطلب. روایت «ابن طیار» است که در کتاب کافی و تهذیب نقل گردیده است: 


. الكافي (ط - الاسلامية» ج۵ ص۲۳۰. 
۲ الجعفریات (لاشعئیات» ص ۲۳۹. 


من آضخابه مد بنمحمد. خی بن ي تجران. ن بّاح انا 
عن ان لطّار ال قلث لأپي ندال هد ِنه کال في يدي ی تفر و ضقث یف 
شدیداءفقال ی أً لک حانوث في السوق؟ قلث: نع وق ترکنه فقال: زذا رَجعت ی 
لکوقة فد في عائوتک» و که فا رذت آن تخرج الی سوقک فصل رکتتین َو 
ری زکعات مق في بر ضلاتک: تجْه بلا حول مني و ا و و لکن بخولک و 
قوّتک با تیک من ول وا بک فان حولي و منک قوّتي له فارژقي 
من فشلک وس رزقاً کیرا یبا نا خافض في غفیتک: اه فلکها که 
قال: لت الک و کنث رخ !لیذ كانيعی خفث أن نی اي اجره کاني 
و ما عندي شي؛ قال: فجاء جالبُ بمتاع فقال لي تكريني نضف یتک ره نشف 
َيْتي بکری ابیت کله ال و غرض مان يب شم یقلت .هل لک ال 
خی تبيغني عذلا من مّاعک هذا آبیغه و آخذ فضله وف ایک تُمنه؛ قال: و کف لي 
بذلک؛ قال: قلث: و تک له بذلک قال: فخذ عذلا منهاه کاخ ورف وا 
برد شدید, قبغث المتاع من یَوّمي و دفعث یه امن و أَحنْت سل فما زلث آخد 
عذلا عذله فبیغه و آخذ فضه و آرد علیه من رأس المال ی رکبث الدوابّه و ری 


لرَقیقَ و نیت الدوز.! 


منظور از (الجابی)؛ دریافت کننده مالبات و ماموز مالی دولت بوده است. 

نکتة قابل توجه دربارة بزارهای مغزه‌ای زمان امام صادق عنم در شهر کوفه. عبارت «و 
کلث رح ی کاني ی خفث نی خن اي با جرةهکاني است که نشان می‌دهد این بازارهاء 
به صورت مغازه‌ای بوده و مغازه‌های آن, اجاره داده می‌شده است. با توجه به این که مغازُ ابن 
طیار در کوفه بوده است. این مطلب بعید نیست که بازارهای همگانی زمان امیرالمومنین عبه‌ددم 

پس از ایشان, به تدریج به صورت مغازه‌ای و فروشگاهی درآمده و مالکیت دولتی و عمومی 

آن بازارا کماکان باقی بوده است. به همین خاطر نیز مآمورین حکومتی» مغازه‌ها را اجاره داده 
و اجرت آن را طلب می‌نمودند. 

از این که حضرت برای حل مشکل شخصی که سرمایه‌ای داشته و آن را از دست داده» از وی 
پرسیده‌اند که «آیا تو در بازار مغازه داری؟» می‌توان استفاده کرد که معمول فعالیت‌های سرمایه‌ای 
و کسب و کار اشخاص, در بازار مغازه‌ای(مجموعه مغازه‌ها) رخ می‌داده است نه بازار همگانی. 
(اگر نگوییم تمام فعالیت‌ها؛ در بازارهای مغازه‌ای رخ می‌داده) و گرنه باید می‌پرسیدند «آیا در 


۱. الكافي (ط - الاسلامي» ج۳ ص1۷۶. 


تما 


بازار امیراْومنین علی بسه 


۱۴۱ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۲ 


بازار حضور می‌یابی و اهل خرید و فروش هستی؟» (یعنی سژالی می‌پرسیدند که اعم از این 
باشد که فعالیت شخص در بازار به سبک همگانی انجام می‌شده یا به سبک مغازه‌ای). 
خر یدبک وضمی رامیب ععار هرارش برنی اس ین هام۱ 
سل بَنْ زياه عن علي بن بلاله غن لسن بن بشام ال قالء کنث عنة 
اشحاو نا اسف فجَاء زج لب بدینا و کانَغق یاب لحائوت و 
حتَم لکیس فاغطاء له بدینان فقلث له ویحک يا حای ریما حملث تک من السَفية 
لفلف دزم ال ال ي تری کان لي هه لكني سمفث آ عند اه مهم ول من 
شتقل قلل از خر گنز فت قن ی ضحاو؛ 7 تقلقلل از تلحر 
زو 


در صحیحه عبدالرحمن بن الحجاح» وضعیت بازار مدینه در زمان امام صادق عیام بیان شده 
است و نشان می‌دهد که بازار مدینه, در آن زمانء به صورت مغازه‌ای بوده است: 

لیب هي عَنْ آبیه» عن الحسن بن لختین اي عَنْ صَفوّان بُن 

خی غن عند لرختن بناج ال ان زنل من آضحابا یلاق 

ضیْقَاً شدیداً و ات اقا ود اه علیه اسلا اذْمَب فخذ حائوتا في 

اوق و ابشط پساط و لیکن عندک جر من ما و ار اب عاوتک قال َفْعَل 

ال جل فُمکت ما شاء اه ال نع قدمث رفقَه من مضر لو ماع کل رل میم 

ند مفرفته و علةصبیقه یم نیو بقي رل مغ یسب حانوتا یل 

فیه متاعه.فقال هل السوق: قاتا رجل یس به بأس و لس في خالوته ما از 

یت متاعک في خالوته فذهب یه فال ‏ آقي متاعي في حائوتکه فقال ل 2 

ای تاعه في حانوته» و جعل یبیغ ماع الاو فالاّل ختی لا حضر خروخ ارف 

قي نجل ی سیر من مقاعه فک لام هل تضاحب ألف مد لماع 

دک تبیفه و ْعث ی بمنه»قال فقال نم فخرجت الق و خَرج الرجل مهم و 

خلّف لماع عنته قَبَاعَه صاحبتاه و بت بشمنهاله قل فلم تهب خروج رفقة مطر 

من مضن بعت یه ببضاعةه فباغهاء و رد له مها ۷( 


۹ 


جَعَل مت الیه بالمتاع و جر عَلیّه قال فا شاه که اند ون 


۱. الكافي (ط - الاسلامي» ج ص۳۱۸ 
۲ الكافي (ط - الاسلامية» ج۵ ص۳۰۹ 


اثبات مطلوبیت «بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت» از منظر 
امام صادق عیام 

دربارة روایات «سوق المسلمین کمسجدهم. فمن سبق !لی مکان فهو حق به ال اللیل»؛ سوالی وجود 
دارد مبنی بر اینکه آیا این روایات ناظر به بازارهایی است که در آن زمان, به شکل همگانی 
بوده و تبیین کنند گان معصوم شریعت علهم‌دب در مقام تبیین قانون آن بوده‌اند تا اختلاف و نزاعی 
صورت نگیرد و یا این که آن رهبران الهی» در صدد بیان یک ویژگی مهم و همیشگی برای 
بازار مسلمانان یعنی همگانی بودن برآمده و در ضمن آن به تبیین قانون آن را نیز پرداخته‌اند؟ 

در پاسخ به این سئوال, باید سئوال دیگری مطرح کرد و آن این که چرا حضرت امام صادق 
عیه‌ندم که شکل بازار در زمان ایشان, به شهادت روایات. به صورت مغازه‌ای بوده است. مطلب 
(سوق المسلمین کمسجدهم. فمن سبق اٍلی مکان, فهو أحق به ٍلی اللیل» را یک بار از لسان رسول 
خخدا سلی#عیهراه‌رسنم بار دیگر از حضرت امیرالممنین علی عیه‌نم و بار سوم. بدون واسطه بیان 
می‌فرمایند؟ چرا به عدم اخذ هر گونه اجرتی از عرضه‌کنندگان بازار توسط امیرالم و منین علهاددم 
نازوس ده 

در زمان حکومت پیشوایان معصومدیمد روش‌ها و منش‌های بسیاری از سوی ایشان در 
جهت صلاح و فلاح جامعه به کار گرفته می‌شد که در حکومت‌های پس از ایشان از دست 
رفت و دگرگون شد. حضرت امام صادق عبهدم با توجه به شرایطی که داشته‌اند. از تصریح به 
مطلبی که با رفتار حکومت وقت در تضاد است اجتناب نموده و برای رعایت تقیه» این مطلب 
را یک‌بار از رسول خخدا ملی»عببراه‌رسم و بار دیگر از حضرت امیرالممنین علدم نقل نموده و 
مسئولیت کلام را متوجه خویش نمی‌سازند؛ مطلبی که به واقع. از آن دو وجود شریف صادر 
شده و مبنای عملکرد بازار در زمان ایشان بوده است. در جایی که این مطلب را مطابق مرسله 
ابن ابی عمیر: بدون واسطه نقل می‌فرمایند نیز حتماً جنبه‌های تقیه را مراعات فرموده‌اند.! 

ایشان در واقع» درصدد مدح بازار همگانی و بیان مطلوبیت همیشگی آن و ستایش رفتار و 
سیاست امیرالمومنین علی عبه‌دم در عدم اخذ اجرت از بازار برآمده‌اند و به طور ضمنی و کاملا 
غیر مستقیم. بازار مغازه‌ای در دوران خویش را ناهماهنگ با شکل و قانون بازار متکامل مسلمین 
خاتد و ال مرت کرت اومانه‌های بازار وا سورد کرهش فراراصانی طست ایک 


۱ از آن جا که ابن ابی‌عمیر به خاطر حادثه‌ای که برای نگاشته‌های حدیثی وی رخ داد ناچار شد قسمتی از گنجينة 
حدیثی خود را از حفظ نقل کند. بدین خاطر بعید نیست که در این روایت نیز امام صادق علیه‌لسلدم. روایت را از آباء 


معصوم خویش علیهم‌لسلام نقل فرموده و ابن ابی عمیر, روایت را مستفیما از امام صادق نقل نموده باشد. 


۹ 


بزارامیراللومنین علیسسه 


۱۴۳ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۴ 


حکومت‌ها از تبدیل بازار همگانی به بازار مغازه‌ای. کسب منافع از اجاره و يا فروش آنها بوده 
است. در این صورت. قانون سبقت برای تعیین حق تقدم نیز کنار می‌رود و قانون «پول بیشتر 
رای مکان بهتره جای آن را می‌گیرد. 
نکته قابل توجه در این‌باره استفاده از عبارت «سوق المسلمین» است. در روایات. این عبارت 
برای بیان قاعده‌ای فقهی(که به همین نام مشهور شده است) مربوط به شک در مذگی بودن 
شت‌های عرضه شده در بازار به کار رفته است که حکمی همیشگی است. برای مثال به 
صحیحه زیر توجه فرمایبد: 
عَلي بُنْاراهیم آبیه عن ‏ آبي غَر ممربن ین 2 عن الفْضیّلِ و 
زرارَة و محمّد ؛ بن ۳ج ی خم من لاش ول پدری 
ما ینغ اقصَاون, قال مسب کل ذا ان الک في سوق امسلمین ول تَسأعَنا 


به نظر می‌رسد عبارت «سوق المسلمین» در این روایات نیز مانند بیان حکم فقهی مورد اشاره؛ 
ظهور در حکمی همیشگی داشته باشد و قضیه‌ای حقیقیه را افاده کند. 

نکتهُ دیگر در این زمینه, تشبیه به مسجد است. مسجده مقدس‌ترین اماکن از منظر مسلمانان 
بوده و مکان آن به طور همیشگی عمومی و همگانی است. هم‌چنین دارای یک قانون فقهی و 
دائمی است و آن این که, هر کسی در مسجد مکانی را زودتر به نعود اختصاص داد. آن مکان 
تا زمان معیّنی» متعلق به او است. به نظر می‌رسد امام صادق عیهدام در این روایات. درصدد بیان 
این نکته هستند که همواره باید بازار مسلمانان مانند مسجد آنان بوده و همان گونه که عمومی 
و همگانی بودن مسجد. مصلحت داشته و باعث بهره‌مندی همگان و بستر حیرات و برکاتی 
برای جامعه می‌گردد همگانی بودن بازار ایشان نیز دارای مصلحت بوده و برای جامعه مفید 
است. البته بهره‌مندی از یک مکان عمومی, نیاز به قانون دارد که قانون آن را نیز بیان فرموده‌اند. 

اگر فرض کنیم همة بازارها در زمان امام صادق عبهد مغازه‌ای نبوده بلکه بازارهایی وجود 
داقهه که کانی مرن یر اف فا در بان فاتین انیا زانهای همان برامفه 
باشند(نه این که اين گونه بازار را به طور کلی مطلوب بدانند» تشبیه مکرّر بازار با عنوان سوق 
المسلمین(که ظهور در تمامی بازارها دارد) به مسجد با هدف بیان قانون بازار همگانی در ذیل 
آن صحیح نبود. حتی اگر نیمی از بازارها را در آن زمان مغازه‌ای و نیمی دیگر را همگانی تصور 
کنیم باز به کار بردن مکرّر این عنوان و چنین تشبیهی از منظر عرف. ناروا بوده و ذکر قید از 
نظر آنها الزامی است 


۱ الکافی (ط - دارالحدیث)» ج۱۲, ص ۱۹۰. 


باید به این مطلب. عنایت وافر نمود که مهم‌ترین منبع کشورداری در همه شئون سیاسی؛ 
اقتصادی, فرهنگی و رفتار و گفتار رسول خدا صلیعیهرنهرسم و امیرمومنان عهدام در حوزه 
مسائل مربوط به این شئون است؛ چرا که پس از ایشان, امامان معصوم عبهمس نه تنها در مسند 
حکومت‌داری نبوده‌اند. بلکه در تقيه از حکومت نیز قرار داشته و نمی‌توانسته‌اند راه درست 
ادارٌ جامعه را برای تشنگان معرفت تبیین کنند؛ لذا اگر به طور ضمنی يا در حضور اصحاب 
امین خویش, مطلبی در مورد این شئون بیان نموده‌انده آن را باید مغتنم شمرده و از آن بهرة 
وافی گرفت. 

حال این سئوال مطرح می‌شود که آیا بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت. اما با مالکیت 
حصوصی و يا مالکیت دولتی که در آن هر یک از عرضه‌کنندگان در عين امکان حضور و 
عرضه را بر اساس قانون سبقت. موظف به پردااخت اجرت مکان نیز باشند, مطلوبیت دارد؟ 

به نظر می‌رسد چنین بازاری نیز درجاتی از مطلوبیت را دارا است؛ چرا که قانون «سوق 
المسلمین کمسجدهم فمن سبق الی مکان, فهو حق به اٍلی اللیل» دربارة آن رعایت شده است و 
این که حضرت امیرالمومنین علی عبه‌د از بازار غیر حصوصی آن زمان اجرتی درخواست 
نمی‌کردنده قانون نبوده بلکه یک سیاست حکیمانه بوده است. بنابراین اگر یک بازار به سبک 
همگانی اداره شود اما دارای مالک شخصی بوده و اجرت در آن احذ شود به خاطر رعایت 
قانون بازار مطلوبیت دارد. البته اگر به دنبال اجرای روش امیرالمومنین عیهدم بوده و کمال 
مطلوبیت را حاصل کنیم. باید از زمین‌های عمومی برای ایجاد بازارهای همگانی مبتنی بر قانون 


سبقت استفاده نموده و اجرتی از عرضه کنند گان بازار احذ ننماییم. 


ممکن است در اصل مطلوبیت بازار همگانی در برابر بازار مغازه‌ای» از منظر امام صادق عیدب 
متشه شرف ابا دز مر ورگ تم کزان دای کهبا زار سسکا اس فانون سفه را تافیده 
گرفت؛ چرا که به صراحت. قانون چنین بازارهایی توسط امام معصوم عبنم بیان گردیده است. 

ایجاد بازار همگانی در زمان حاضر و استفاده از قانون سبقت در آن, مستلزم از بین بردن 
بازارهای مغازه‌ای فعلی نیست؛ چرا که بازارهای همگانی» در صورت تأسیس به علت فواید و 
ارزش‌هایی که دارند. مورد اقبال واقع شده و جایگاه خویش را باز می‌يابند. 

وجود قانون سبقت در بازار همگانی؛ سبب شروع به کار بازار در صبح زود خواهد شد. انجام 


فعالیت در صبح زود. نکته‌ای است که در عده‌ای از روایات مورد تشویق و توصیه قرار گرفته 


تما 


بازار امیرالومنین علی سس 


۱۴۵ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۴۶ 


ست . 


قواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت 

با توجه به ویژگی‌های منحصر به فرد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت. برای بهره بردن از 
آن در طراحی‌های مالی و مقايسه بهتر آن با سایر ساختارهاء مناسب است که فضای این بازار را 
به صورت قاعده‌هایی ترسیم نمائیم. این قواعد را می‌توان بدین صورت بیان نمود: 

اصل عدم مالکیت فروشنده و خریدار نسبت به مکان معامله: عدم مالکیت هیچ‌کدام از 
فروشندگان و يا خریداران نسبت به مکان و جایگاه معامله. (اين اصل زیربنا و پیش‌نیاز قانون 
سیف اهستر) 

اصل همگانی بودن:امکان فروش برای عموم فروشندگان (یعنی هر صاحب متاع یا هر علاقمند 
به فعالیت) و امکان خرید برای عموم خریداران در هر زمان مورد علاقه ایشان. (اين اصل از 
لوازم قانون سبقت بوده و از عبارت «سوق المسلمین» و تشبیه آن به مسجد نیز استفاده می‌شود.) 

اصل تقدم فروشندگان در جایگاه بر اساس سبقت: سبقت زمانی, ملاک در به دست آوردن 
جایگاه مورد نظر در بازار برای فروش(جایگاه برتر تقو جایگاه دارای مشتری بیشتر است. 
البته برای برخی امور و فعالیت‌هاء ویژگی‌های مکان از حیث حرارت و برودت. آفتابگیر یا زیر 
سایه بودن و سایر جهات اهمیت می‌بابد.) 

اصل پیمایش: حرکت خریداران در پیمایش مسیری در بازار برای مواجه شدن با تک‌تک 
فروشندگان» گفتگو با آنان و در صورت علاقه انجام معامله. (اين اصل زیربنای قانون سبقت 
است یعنی اگر این پیمایش نفی شود و همه فروشندگان در عرض هم و زمان واحد. امکان 
مواجهه با خریدار را داشته باشنده قانون سبقت لغو خواهد بود.") 

اصل عدم اعلام عمومی قیمت توافق شده بین دو نفر.(هر چند خود خریدار به خریدار با 
فروشنده دیگری» قیمت توافق شدة خود را بگوید و یا خود فروشنده به فروشنده پا خریدار 
دیگری, قیمت را گزارش دهد.) این اصل. از لوازم این چنین بازاری است. 

اصل امکان متفاوت بودن قیمت در دو معاملة همزمان در این بازار و طبیعی بودن این امر. (اين 
اصل نتيجة این قانون است) 

موارد فوق. قواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت است. اما از میان ویژگی‌های بازار 
. الكافي (ط - الاسلامیة؛ ج۵ ص ٩۱64‏ تهذیب الاأحکام ج۷ ص. 


۲. روش حراج که بورس‌های دنیا بر اساس آن کار می‌کنند. در نقطه مقابل اصل پیمایش و در نتیجه. قانون سبقت است؛ 
چرا که در آن همه فروشندگان (و یا خریداران» در عرض هم بوده و مبنای انجام معامله قیمت است. 


امیرالمومنین عبدم که نوع پیشرفته‌تر چنین بازاری است. می‌توان ویژگی‌های دیگری را نیز 
اضافه کرد: 

. اصل تخصصی بودن بازارها: روایات مربوط به این اصل در بازار امیرالممنین ع‌دامقبلا بیان 
گردید. این نکته نیز گذشت که تخصصی بودن یکی از ویژگی‌های بازار امیرالممنین عبنم 
است. هم چنین اشاره شد که اگر بازار همگانی بوده و در آن قانون سبقت اجرا شود. تخصصی 
شدن بازار کاملا امکان‌پذیر بوده و به حاطر مدیریت‌پذیری بالای چنین بازاری» می‌توان در 
زمان‌های مختلف به تناسب نیازها و نوع کالاها؛ تخصص‌های جدیدی در بازارها ایجاد کرد. 

سایر ویژگی‌های بازار امیرالمومنین عیدب به رفتار حاکمان برمی‌گردد. 

از منظر اسلام؛ آدابی نیز برای معاملات وجود دارد که مناسب است در طراحی‌ها مد نظر 
قرر گیرد. یکی از این آداب؛ گفتگو پر سر قیمت می‌باشد که مناسب است امکان آن وجود 
داشته باشد. 

۲ اصل تعیین هر مبلغی به عنوان قیمت. تنها بر اساس اراده و تصمیم فروشنده و خریدار: این 
اصل, در نقطهٌ مقابل قیمت‌گذاری است که طبق راوایات ممنوع می‌باشد. البته در حدود این 


ممنوعیت. بین فقهاء اختلاف نظر وجود دارد) 


بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت یا بازار امیرالمومنین ب.د و 
افق‌های طراحی 

در این قسمت. به طور اجمالی به انواع بازارهایی که بر اساس قواعد بازار همگانی مبتنی بر 
قانون سبقت و یا بازار امیرالممنین عبه‌دم قابل طراحی هستند می‌پردازیم: 

به طور کلی بازار همگانی به دو گون؛ اصلی می‌تواند وجود داشته باشد: 

بازار همگانی حضوری: در این شکل از بازار همگانی. فروشندگان و خریداران‌به طور 
حضوری در مکانی خاص حاضر شده و پس از بررسی و تمایل به انجام معامله اقدام می‌کنند. 

بازار همگانی حضوری به دو شکل می‌تواند طراحی شود: 

بازار همگانی حضوری همراه با تحویل: در این شکل از بازار همگانی. فروشند گان و خریداران؛ 
به طور حضوری در مکانی خاص حاضر می‌شوند. فروشندگان. کالاهایی که برای فروش 
مورد نظر دارند را در معرض دید خریداران قرار می‌دهند و در صورت انجام معامله. تحویل و 
دریافت کالا در همان محل انجام می‌گیرد. در مورد ارائه کنندگان حدمات نیز همین طور بوده 


تما 


بازارامپراْومنین علی سس 


۱۳۷ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۳۸ 


بازار همگانی حضوری جدا از تحویل: در این شکل از بازار عرضه‌کنندهٌ کالا و یا خدمات و 
متقاضی آنها؛ به صورت حضوری یکدیگر را ملاقات می‌کنند و در صورت توافق, به انجام 
معامله مبادرت می‌نمایند اما تحویل کالا یا ارائة خدمات در مکان دیگری قرارداد می‌شود. در 
چنین بازاری محل‌هایی برای گفتگوی عرضه‌کننده و متقاضی و انجام معامله و تبادل اسناد آن, 
در نظر گرفته می‌شود. 

بازار همگانی نرم‌افزاری: در اين گونه از بازار همگانی. معاملات با کمک نرم‌افزار رایانه‌ای 
طراحی شده و بر اساس قواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت صورت می گیرد. 

بازار همگانی نرم‌افزاری نیز به دو صورت می‌تواند طراحی شود: 

بازار همگانی نرم‌افزاری همراه با تحویل: در این شکل از بازار همگانی. معاملات با کمک 
نرم‌افزار رایانه‌ای طراحی شده بر اساس قواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت صورت 
می‌گیرد و به خاطر ویژگی کالا و وجود حساب برای مالکان در نزد نهاد متولی تبادلات آن 
کالاء آن کالا به محض معامله و تأیید آن. از حساب فروشنده به حساب خریدار منتقل می‌گردد. 

بازار همگانی نرم‌افزاری جدا از تحویل: در این شکل از بازار همگانی. معاملات با کمک 
نرم‌افزار رایانه‌ای طراحی شده بر اساس قواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت صورت 
می‌گیرد. تحویل کالا با ارائٌ خدمات نیز در زمان دیگری و در مکان مشخصی قرارداد می‌شود. 


نکته: کالاها را از یک منظر می‌توان به دو دسته تقسیم نمود: 

کالاهای همسان: کالاهایی که میان افراد آن کالاء هیچ تفاوتی وجود نداشته و رغبت اشخاص 
به هر یک از افراد آن کالا یکسان است. کالاهای همسان می‌گویيم. برخحی از این کالاها عبارتند 
از: رسید سرمایه گذاری و یا مالکیت شرکت‌ها(سهام شرکت‌ها» ارز کشورها سکه‌های طلاه 
مشضی رت کاهان بکسان واحدهای تولیدی. به عنوان مثال بین سهام شرکت «الف» هیچ‌گونه 
تفاوتی وجود ندارد یا ین اسکناس خاصی از ارز کشوراب» با اسکناس هم‌نوع آن تفاوتی در 
ارزش وجود ندارد. 

کالاهای غیر همسان: کالاهایی که میان افراد آن کالا تفاوت وجود داشته و رغبت اشخاص به 
هر یک از افراد آن کالا یکسان نیست. مانند میوه و سایر کالاهای دارای افراد متفاوت در کیفیت. 
(در فرض عدم طبقه‌بندی آنها) 

انجام معاملات کالاهای غیر همسان به علت لزوم واکاوی حضوری کیفیت عین این گونه 


کالاها برای انتخاب و خرید باید در «بازار همگانی معاملات حضوری همراه با تحویل) انجام 


9 
به نظر می‌رسد انجام معاملات کالاهای همسانی مثل ارزها و رسید سرمایه‌گذاری و يا مالکیت 
شرکت‌ها(سهام شرکت‌ها) که شناخت آنها برای تصمیم گرفتن نسبت به خرید یا عدم خرید. به 
معاینه و واکاوی عین یا مورد نیاز ندارد, بلکه هر یک از اين کالاهاء دارای نهادی است که متولی 
تبادلات آن بوده و می‌تواند برای هر یک از مالکان یک حساب مخصوص ایجاد کند. در «بازار 
همگانی معاملات نرم‌افزاری همراه با تحویل» که تبادلات در آن, با کمک نرم‌افزار معاملات 
بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت صورت می‌گیرد و به محض معامله و تأیید انتقال صورت 
می‌گیرد؛ بهتر و کم‌هزینه‌تر خواهد بود. هر یک از این کالاها می‌توانند و مناسب است یک بازار 

تخصصی مربوط به خود داشته باشند. 

انجام معاملات کالاهای همسانی مانند کالاهای کاملاً یکسان واحدهای تولیدی به علت 

فایت شناخت یک مورد از آن کالاها برای انتبخاب و خرید. در «بازار همگانی معاملات 
وزیا از تحوی انز است اه در فرضی که ات شست هنن کاهاقه 
حاصل شده و یا توضیح اعتماد برانگیز و دقیقی نسبت به آن ارائه گردد. به گونه‌ای که در حکم 
واکاوی حضوری مورد باشد. می‌توان «در بازار همگانی معاملات نرم‌افزاری جدا از تحویل) نیز 
این معاملات را انجام داد. 

توجه: در بازار همگانی معاملات نرم‌افز اری جدا از تحویل از آن‌جا که کالا بعدا برای مشتری 
ارسال می‌شود لازم است فروشنده از جهت میزان پایبندی به تعهدات و کالای مورد تبادل 
از جهت اوصاف و کیفیت مندرج در قرارداد. مورد بررسی و تأیید قرار گیرند. به همین دلیل 
معاملات در چنین بازاری نیاز به اعمال مدیریت و ساز و کارهای مدیریتی بیشتری نسبت به 
بازار همگانی معاملات نرم‌افزاری همراه تحویل خواهد بود. در بخش بیان طرح جایگزین, در 
پیوست دوم بازارهای تخصصی کالا و خدمات فرانقد به «بازارهای همگانی کالاهای همسان» 
و نحوة مدیریت این بازارها اشاره شده است: 

در مورد منافع و حدمات نیز می‌توان با تأمل و تفکر, تقسیم‌بندی مناسبی ارائه کرد و شکل 
بازار متناسب با هر یک را بیان نمود. 


طراحی بازار معاملات حضوری همراه با تحویل 
کالاهای غیر همسان لازم است در بازارهای همگانی معاملات حضوری همراه با تحویل 
تبادل شوند. ضمن آن که انجام معاملات کالاهای همسان نیز در این شکل از بازار ممکن است. 


تما 


بزارامیراللزمنین علیسسه 


۱۴۹ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


سح 
ی 
ف 


بازاری مورد تبادل قرار گیرنده مشخص شود. 

پس از مشخص شدن مأموریت تخصصی بازار محل‌هایی برای حضور عرضه‌کنندگان و 
قرار دادن کالاها در نظر گرفته می‌شود. 

برای نگهداری کالاها در خارج از وقت تبادل. انبارهایی در حاشية محل بازار در نظر گرفته 
می‌شود و عرضه کنندگان در صورتی که تمایل داشته باشند. می‌توانند کالاهای خود را در آن‌جا 
قرار دهند.! 

هر یک از عرضه‌کنندگان باید دارای کارت شناسایی و علائم مشخص‌کننده مانند لباس 
مخصوص بوده و هر یک عنوانی برای فعالیت خویش داشته باشند که بر روی پردهٌ معرفی 
محل و بر روی کارت‌هایی که به مشتریان می‌دهند. درج گردد. لازم است امکان تماس با 
عرضه‌کنندگان در صورت نیاز مشتری و متقاضی در زمان‌های پس از تبادل وجود داشته و 
عرضه کننده مسئولیت کالای عرضه شده را از جهت عیب و... بپذیرد. 

نحوة انجام تبادلات بدین صورت است: در ابتدای وقت کاری. بازار به روی عرضه‌کنندگان 
و متقاضیان باز می‌شود. بر اساس قانون سبقت در مکان» هر یک از عرضه‌کنندگان که زودتر 
وارد بازار شود می‌تواند مکان مناسب مورد نظر خویش را برگزیده و پرد؛ مخصوص خود را 
بالای آن نصب نماید. این محل تا پایان وقت کاری صبح و بعد از ظهر در اختیار وی می‌باشد 
مگر آن که به طور کلیء آن مکان را ترک نماید. 

متقاضیان نیز می‌توانند در این قسمت حاضر شده و با عرضه‌کنندگانی که در این قسمت 
حضور دارند» به گفتگو پرداخته و در صورت نتیجه بخش بودن گفتگی قرارداد منعقد نمایند. 


تعیین قیمت. با گفتگو و توافق دو طرف عرضه کننده و متقاضی انجام می‌شود. 


طراحی بازار معاملات حضوری جدا از تحویل 

قبلاً گفته شد که انجام معاملات کالاهای همسانی هم‌چون کالاهای کاملاً یکسان واحدهای 
تولیدی, به علت کفایت شناخت یک مورد از آن کالاها برای انتخاب و خرید. در بازار همگانی 
معاملات حضوری جدا از تحویل, مناسب‌تر است. به طور طبیعی, دسته‌ای از منافع و یا 
خدمات. می‌توانند در این شکل از بازار عرضه گردند و يا این که عرضه آنها در این شکل از 


زک فان باشد که بظانی داتس سضونت اب نی شدعای تاکسا ما قرو مان ازارها رش 
دریافت نشود گرفتن اجرت از انبارها در صورت نیاز (در حد متعارف و معمول» بلا مانع است؛ چرا که قرار دادن 
انبار در بازان امکانی خارج از اصل بازار است و عرضه‌کنندگان می‌توانند کالاهای خود را در پایان روز: همراه خود برده 
رف انیا قراز رین 


بازار مناسب‌تر است. 

بدین منظور ابتدا لازم است صنف خاص کالاهاء منافع و پا خدماتی که قرار است در چنین 
بازاری مورد معامله قرار گیرند. مشخص شوند. 

پس از مشخص شدن صنف تخصصی بازان محل‌هایی برای نمایش نمونهٌ کالاها در نظر 
گرفته می‌شود که عرضه‌کنندگان؛ هر روز آنها را مبتنی بر قانون سبقت برخواهند گزید. در 
صورتی که بازار برای معاملات بزرگ در نظر گرفته شده باشد. برای گفتگو و انجام معامله به 
تناسب میزان عرضه‌کنند گان» میز و صندلی قرار داده شده و در کنار آن» محلی برای نمایش نمونهٌ 
اجناس در نظر گرفته می‌شود. 

برای نگهداری نمونة کالاها در خارج از وقت معاملات بازار انباری در کنار محل معاملات 
در نظر گرفته می‌شود که عرضه‌کنند گان بتوانند آن نمونه کالاها را در آن جا نگهداری کنند. 

هر یک از عرضه‌کنندگان می‌توانند برای انجام معامله در این قسمت ثبت نام نمایند و پس از 
بررسی و تأییده معاملات خود را در این مکان انجام دهند. عرضه‌کنندگانی که مرحلة بررسی و 
تأیید را پشت سر می گذارند» عرضه‌کنند گان رسمی این قسمت خواهند بود که برای آنهاء کارت 
شناسایی و علائم مشخص کننده مثل لباس مخصوص در نظر گرفته می‌شود . 

نحوهة انجام معاملات بدین صورت است: 

در ابتدای وقت کاری این قسمت به روی عرضه‌کنندگان و متقاضیان باز می‌شود. 

بر اساس قانون سبقت در مکان. هر یک از عرضه‌کنندگان رسمی که زودتر وارد این قسمت 
شود می‌تواند یکی از میزهای مورد نظر خود را که قبلاً توسط دیگری به کار گرفته نشده است 
برگزیند و عنوان خود و محصولات را روی میز نصب نماید. این میز تا پایان وقت کاری صبح 
و بعد از ظهر در احتیار وی می‌باشد» مگر آن که به طور کلیء آن مکان را ترک نماید. 

متقاضیان نیز می‌توانند در این قسمت حاضر شوند و با عرضه‌کنندگانی که در این قسمت 
حضور دارند» به گفتگو پرداخته و در صورت نتیجه بخش بودن گفتگی قرارداد منعقد نمایند. 
تعیین قیمت. با گفتگو و توافق دو طرف عرضه‌کننده و متقاضی انجام می‌شود. 

پس از انجام معامله» کالای خریداری شده یا خدمات درخواست شده در محل مشخصی که 


در قرارداد آمده به متقاضی تحویل می‌گردد. 


۱ از آن‌جا که در بازار همگانی معاملات. کالاها پس از معامله در مکانی دیگر» تحویل مشتری می‌شود. لازم است 
تعهد و صلاحیت عرضه‌کننده از جهت رعایت حق مشتری احراز شود. این محدودیت در بازار تبادلات وجود ندارد؛ 
چرا که کالا به صورت بالفعل تحویل می‌گردد. هر چند از جهت پذیرش مسئولیت کالا پس از معامله. لازم است 
عرضه کنند گان سنجش شوند. 


تما 


بازار امیرالومنین علی سس 


۱۵۱ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و پاییز ٩۳‏ 


۱۵ 


طراحی نرم افزار معاملاتی بر اساس قواعد بازار همگانی مبتنی بر 
قانون سبقت یا بازار امیرالموّمنین عباده 

در این قسمت به طراحی بازار همگانی نرم‌افزاری مبتنی بر قانون سبقت می‌پردازيم. 

با کمک این نرم‌افزان می‌توان با توجه به ویژگی تخصصی بودن بازار امیرالممنین عبنم در 
موضوعات گوناگون, بازار تخصصی ایجاد نموده و فروشندگان و حریداران یک دسته کالای 
مشخص را بر اساس قانون سبقت, کنار هم آورد. این امکان نیز وجود دارد که یک بازار کاملا 
تخصصی برای یک کالای خاص مثل رسیدهای سرمایه گذاری و مالکیت یک شرکت (سهام 
یک شرکت) ارز و... ایجاد شود و تمام فروشندگان و خریداران آن کالا را با محوریت قانون 
سبقت در این فضا وارد نماید. نکات اصلی این نرم‌افزار عبارتند از: 

ه هر یک از فروشندگان می‌توانند یک صفحه برای فروش خویش در نرم‌افزار معاملاتی به 
خود اخحتصاص دهد. 

#صضحه فروتن وا هر فروشنه می ود بر اسنن لته حون وبا هدف ماب سا ری 
طراحی کند. (بدین منظور انبوهی از مواد نام مناسب برای طراحی اعم از عکس مناسب و 
الگوهای متنوع چیدمان صفحه و... از سوی نرم‌افزار در انحتیار فروشنده قرار داده می‌شود.) 

در آغاز زمان معاملات. هر یک از فروشندگان که زودتر اطلاعات صفحٌ فروش را وارد 
نموده و صفحهة خود را در معرض نمایش بگذارد بر اساس قانون سبقت در جایگاه مقدم 
خواهد بود و هر مکانی از مسیر بازار (دالان مجازی بازار) را که مناسب دید می‌تواند برگزیند. (با 
توجه به این که صفحات فروش به ترتیب از ابتدای مسیر بازار نمایش داده می‌شود. فروشندگان 
مایل هستند هر قدر که ممکن است مقلم‌تر باشند و صفحٌ آنها زودتر نمایش داده شود). 

همان‌طور که بازارها در حارج می‌توانند شکل‌های هندسی گوناگون و ورودی و حروجی 
هاعع عفعله داشته باشتل این بازازها نز م فراند داراق شکا های فنذسی گرتا کرن برخهز 
فروتتته‌شی فانک هر مکانی کهقاه اشفا تکتکه برد ابواق شوش بر کاس (کا ما فتلسین 
بازارهای نرم‌افزاری می‌تواند هر روز به یک شکل خاص باشد). 

صفحه فروش هر یک از فروشندگان (به ترتیب سبقت در اخذ جایگاه) برای خریداران باز 
می‌شود. خریدار در برابر هر صفحه دو انتخاب و یک امکان دارد: 

۱ انتخاب خرید. (خرید تمام و یا خرید بعض اگر میسر باشد) 

۲ تانب شون 

۳. امکان گفتگو (گفتگوی روی‌خط مکتوب یا صوتی-تصویری و گفتگوی غیر مستقیم) در 


صورت آمادگی طرفین برای آن: گفتگو برای مناسب نمودن قیمت. از منظر روایات مستحب 
بوده و برای این امکان. مناسب است برنامه‌ریزی شود. البته آداب معاملات دیگری نیز وجود 
دارد که با پیشرفت این نرم‌افزان امکان آنها نیز پدید می‌آید. 

*نوع متکامل امکان گفتگو در این نرم‌افزار بدین صورت خواهد بود که فروشنده در صورت 
تمایل بتواند به صورت برخط. روی صفحه خویش نمایش داده شود و هر کسی که صفحهٌ 
فروشنده را باز کرد بتواند با او گفتگو کند. 

قوجه: این نرم‌افزان به تدریج قابلیت‌های متنوعی می‌یابد و امکان محقق نمودن هر چه بهتر 
نیازهای معاملاتی را در عین پایبندی به قانون سبقت و کمک به رعایت احکام و آداب معاملاتی 
اسلام خواهد یافت. 


دلایل مطلوبیت بازارهای همگانی از نظرگاه اقتصادی 
دلایل مطلوبیت بازار همگانی در برابر بازار مغازه‌ای 


در قسمت قبل مطلوبیت بازار همگانی در برابر بازار مغازه‌ای. از منظر تبیین کنندگان معصوم 
شریعت علهم‌دادم اثبات گردید. حال به بررسی دلایل این مطلوبیت از منظر اقتصادی می‌پردازيم. 

این فلایل رای توان مو ارف زین دانسگ: 

»عدم انحصار عرضه کنن دگان (به عرضه کنندگان دارای مغازه) و کثرت عرضه کنن دگان و کاهش 
سود درخواستی بخش توزیع و کاهش قیمت 

گاهی سود بخش توزیع در مقایسه با بخش تولید. به اندازه‌ای بالا است که انگیزة تولید را در 
تولید کننده (که معمولا فکر؛ توان» رنج و ریسک بیشتری را متحمل می‌شود) ضعیف می‌کند. 
یکی از دلایل بالا بودن سود درخواستی بخش توزیع» به انحصار عرضه‌کنندگان در بازارهای 
مغازه‌ای برمی گردد. 

در بازار همگانی از آن‌جا که هر کسی می‌تواند عرضه‌کننده باشد. هیچ گونه انحصاری وجود 
ندارد. در نتیجه سعی در فراهم آوردن اسباب جذب بهتر مشتری و از آن جمله, عرضة کالا 
با قیمت پایین در چنین بازاری به وفور وجود دارد و طبیعتا کلاء با قیمت پایین‌تری به دست 
مشتری خواهد رسید. 

قبلاً یکی از ویژگی‌های بازار زمان امیرالمومنین عهسم از منظر روایات تخصصی بودن این 
بازارها دانسته شد. در صورتی که این ویژگی نیز در بازارهای همگانی لحاظ گردد و هر صنف 
از کالاها (متناسب با نیاز و شرایط) در یک بازار همگانی مخصوص مورد مبادله قرار گیرد این 


۹ 


بازارامپراْومنین علی سس 


۱۵۳ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۵۴ 


توجه: عدم استفاده از عبارت «رقابت حداکثری» برای بیان این ویژگی بازار بدین علت است 
که به نظر می‌رسد وارهُ رقابت. متناسب با فرهنگ معاملاتی اسلام نیست و آداب معاملات از 
منظر اسلام. با چنین واژه‌ای بیگانه است؛ زیرا رقابت در واقع» کنش بین دو یا چند عرضه‌کننده 
است. در حالی که آن چه مد نظر است. این است که با افزايش تعداد عرضه‌کنندگان. جذب 
مشتری سخت‌تر شده و اسباب جذب مشتری را باید بهتر فراهم نمود. در این‌جا؛ کنش. بین 
عرضه‌کننده و مشتری است و می‌توان این گونه تعبیر کرد که با افزایش عرضه‌کنندگان, زمينة 
رفق و مدارای با مشتری و توجه به نیاز و مطلوب او افزایش می‌بابد. 

»امکان عرضة مستقیم کالا و حذف واسطه‌های غیر ضروری و کاهش قیمت 

برای مثال» کشاورزی که محصولی را تولید کرده و به شهر منتقل نموده است. در بازار 
مغازه‌ای امروز, باید محصول خود را به یکی از بارفروشان میدان تره‌بار عرضه نماید. بارفروش 
نیز این محصول را خریده و به خرده فروشان می‌فروشد. در حالی که در بازار همگانی. کشاورز 
می‌تواند محصول را به بازار منتقل نموده و فروش آن به خرده فروشان یا خریداران خرد را 
شخصاً (یا توسط نماینده‌ای که قرار می‌دهد) به عهده گرفته و سودی را که قرار بود یک واسطه 
ببرده نصیب خویش و خریدار نماید. بدین صورت. کالا با قیمت پایین‌تری به دست خریدار 
نهایی می‌رسد و کشاورز نیز سود بیشتری را از تولید حود کسب می نماید.! 

این مثال. برای سایر تولیدکنندگان نیز صادق بوده و وجود بازار همگانی می‌تواند واسطه‌های 
غیر ضروری را حذف نماید و در عين حال منافع بیشتری نصیب هر دو گروه تولیدکننده و 
مصرف کننده‌بگر داند. 

مثال دیگر در این زمینه» بازار کالاهای دست دوم مانند ائية منزل است. در نظام بازار مغازه‌ای 
فعلی» اشخاصی که اثائیه و لوازم اضافی دارنده محلی برای تبادل کالاهای خود جز مغازهة 
سمساری نمی‌یابند. در حالی که اگر بزاری همگانی, مخصوص این لوازم در نظر گرفته شده 
بود؛ این افراد می‌توانستند در صورت تمایل؛ در محل بازار حاضر شده و کالاهای اضافی خود 
سرا بیرخت اقا مت ل یشالت ماع ما۵ به تداد فان هی مر نفد 
را با قیمت مناسب‌تر فروخته و با قیمت بهتری به دست مشتری برسانند. طلای دست دوم قابل 
استفاده و سایر اجناس دست دوم نیز همین گونه است. 
۱. در گزارشی که از مرحوم ابن شهر آشوب در داستان عقیل نقل گردید. به صندوق‌هایی اشاره شده بود که «اموال 
تجٌار» در درون آنها قرار داشت. این مطلب. ما را به این نکته توجه می‌دهد که کاروان‌های تجاری. وقتی وارد یک 


شهر می‌شدند. در محل بازار آن که به سبک بازار همگانی بوده است. حاضر می‌شدند و در همان بازان اقدام به فروش 


کالاهای خود می‌نمودند. 


» عدم هزینه برای مکان عرضه و در نتیجه عدم تثیر و عاملیت مکان عرضه در قیمت 

در بازارهای مغازه‌ای. مغازه‌ها در حاشية خیابان‌ها يا در مجتمع‌های تجاری در مکان‌های 
معیز لا پررش ین ام بت دی فا کش یکت قمرم و ساع ان صو ریت گرفته که این 
هزینه‌ها؛ در قیمت کالایی که در این بازارها عرضه می‌شود تأثیر می‌گذارد. 

در صورت گسترش بازارهای همگانی که در آن» فروشنده مالک مکان فروش نیست» حتی 
در فرض دریافت اجرت متناسب و متعارف از عرضه‌کنندگان این بازار نی با توجه به این که 
در بازار مغازه‌ای» هزینه‌های بسیاری ۱ به خاطر اختصاصی بودن مکان قبلاً صرف شده و 
هنوز هم صرف می‌شود و این هزینه‌ها در بازار همگانی وجود ندارد قیمت تمام شده به نحو 
محسوسی پایین‌تر خواهد بود. اگر مانند بازار زمان حضرت امیرالم منین عبه دم از عرضه کنندگان 
چنین بازاری مبلغی دریافت نشود. قیمت کالا و حدمات به نحو بارزی کاهش خواهد یافت. 

افزایش تولید به دلیل ارزان به دست مشتری رسیدن کالا و تمایل بیشتر به خرید 

از مجموع فواید فوق این نکته استفاده می‌شود که در بازار همگانی, کالا ارزان‌تر به دست 
مشتری می‌رسد و به همین دلیل رغبت به خرید افزایش يافته و در نتیجه, تولید نیز به تبع آن 
رونق بیشتری خواهد یافت. 

»امکان‌پذیری پایین تر تحقق تبانی بر بالابردن بدون دلیل قيمت‌ها و به تبع آن, امکان بالاتر 
عدم دخالت دولت در قیمت‌گذاری کالاها و خدمات و تحصیل فواید اقتصادی آن 

یکی از مطالبات فعالان اقتصادی از دولت عدم شالت ده لت هر قیمت گلارعن سک افعیت 
این است که این مطالبه» به حق و دارای ثمرات اقتصادی مناسب است؛ چرا که وقتی در اثر 
افزایش تقاضای یک کالا نسبت با مقدار موجود آن در بازان قیمت آن بالا می‌رود. انگیزه برای 
تأمین آن کالا از طریق تولید و يا تجارت نیز افزایش می‌یابد و در نتیجه تأمین آن کالاء تقاضای 
آن کالا را در نسبت با عرض آن متعادل می‌کند؛ لذا قیمت. کاهش یافته و متعادل می‌شود. از 
سوی دیگر, اگر در اثر کاهش تقاضای یک کالا نسبت با مقدار موجود آن, قیمت آن کاهش 
یابد. انگیزه برای خرید آن کالا از سوی مشتریان افزایش یافته, خرید آن کالاه تقاضای آن را در 
نسبت با مقدار موجود آن متعادل می‌کند و قیمت افزایش یافته, متعادل می‌شود. قیمت‌گذاری» 
تمام روابط طبیعی را به هم می‌زند و باعث کم‌گذاشتن از کار و عرضهٌ محصول بی‌کیفیت و 
بی‌عدالتی می‌شود. 

عدم دخالت دولت در قیمت گذاری, مطابق احکام شرعی نیز می‌باشد. طبق نظر مشهور فقها؛ 
حکم حرمت قیمت‌گذاری حاکم حتی بر کالاهای مشمول حکم احتکار(۵ يا ۱ ماد غذایی 
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اساسی) -پس از احتکار آنها توسط محتکر و دستور حاکم به فروش آنها توسط خود محتکر- 
ثابت است. هر چند در حدود و تغور این حرمت. اختلاف است. چه رسد به غیر این چند قلم 
کالا که تقریبا تمام فقهاء ی به ممنوعیت قیمت گذاری حاکم تصریح کرده‌اند از فحوای کلام و 
استدلال آنها؛ این مطلب استفاده می‌شود. 

امکان اجرای حکم ممنوعیت قیمتگذاری حاکم و اختیارداری فروشندگان در تعیین قیمت؛ 
در چنین بازاری قابلیت بیشتری دارد؛ چرا که هیچ گونه انحصاری در این بازار وجود ندارد و 
لذا تحقق تبانی بر بالابردن بدون دلیل قيمت‌ها در چنین بازاری» بسیار سخت‌تر خواهد بود. 

دلایل مطلوبیت بازار همگانی تخصصی مبتنی بر قانون سبقت در برابر بورس 
[بازار همگانی تخصصی مبتنی بر روش حراج) 

در دنیای امروز, «بورس» نیز از روش بازار همگانی بهره برده است اما مبنای عملکرد آن, 
مبتنی بر روش حراج می‌باشد. بورسء شامل بازارهایی همگانی و تخصصی است. یعنی برای 
هر کالای مشخص(مثل سهام یک شرکت مشخص) یک بازار همگانی شکل گرفته است که 
همه فروشندگان آن کالا می‌توانند در آن حاضر شده و به عرض کالای خود اقدام کنند. امکان 
خرید نیز برای عموم خریداران در آن فراهم است. معاملات در بورس‌هاء توسط نرم‌افزار 
رایان‌ای معاملات که بر اساس قواعد مبتنی بر روش حراج طراحی شده است انجام می‌گیرد. 

در این مجال. بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت به طور تخصصی در یک کالای همسان, 
با بازار همگانی مبتنی بر روش حراج در آن کالای همسان مقایسه می‌شود. برای درک بهتر 
می‌توان فرض گرفت که هر دو با نرمافزار معاملاتی مخصوص خود معاملات را انجام می‌دهند. 

قبل از این مقایسه اصل نیازی که به حاطر آن این روش‌ها اعمال می‌شود را نباید از یاد پرد. 
اصل نیاز این است که عدة زیادی از کسانی که صاحب یک کالای همسان مانند سهام یک 
شرکت هستند. می‌ خواهند این کالای خود را به متقاضیان آن که فراوان هستند» بفروشند. یک 
روش قدیمی برای چنین حالتی, قرار گرفتن یک واسطه برای خرید از فروشندگان و فروش به 
فان ازریم کزان آرانه فک همه فرش کان و فیه شود اران وا انز 
در یک فضای معاملاتی با یکدیگر مرتبط کند تا فروشندگان و خریداران در صورت به وجود 
آمدن انگیزه برای معامله, بدان اقدام کرده و واسطه‌ای هم در کار نباشد؟ روشی که شترا ود 
بورس‌های دنیا برای این مسأله وجود دارد ایجاد یک بازار همگانی مبتنی بر نوع خاصی از 
رون خر جع بات 

قبلاقواعد بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت بیان گردید. در اين‌جا برای فهم دقیق تفاوت‌ها 


و امکان مقایسه قواعد بازار همگانی مبتنی بر روش حراج تبیین می‌گردد. لازم به ذکر است 
این روش خاص از حراج. تنها در بازاری قابل اجرا است که به طور تخصصی برای تبادل یک 
کالای بان ایجاد ده باشند. 

قواعد بازار همگانی مبتنی بر نوع خاص از روش حراج (روش موجود در بورس‌های متعارف دنیا): 

* اصل عدم مالکیت فروشنده و خریدار نسبت به مکان معامله: عدم مالکیت هیچ‌کدام از 
فروشندگان و پا خریداران نسبت به مکان و جایگاه معامله. 

* اصل همگانی بودن: امکان فروش برای عموم فروشندگان (یعنی هر صاحب متاع یا هر 
علاقمند به فعالیت) و امکان خرید برای عموم خریداران. 

*اصل در عرض هم قرار گرفتن تمام فروشندگان و اولویت‌بندی بر اساس پيشنهاد پایین‌ترین 
قیمت فروش و در عرض هم قرار گرفتن تمام خریداران و اولویت‌بندی بر اساس پيشنهاد 
بالاترین قیمت خرید: از میان فروشندگان» هر کسی که قیمت پایین‌تری پيشنهاد داده برای انجام 
معامله مقدم‌تر خواهد بود و از میان خریداران نیز هر کسی که قیمت بالاتری پيشنهاد داد. برای 
انجام معامله مقدم‌تر خواهد بود. 

»اصل صف: تشکیل یک صف ازپيشنهاددهند گان قیمت واحد برمبنای سبقت زمانی: اگر 
چند پيشنهاد دهندهٌ قیمت. چه فروشنده باشند و چه خریدان یک قیمت واحد را پيشنهاد دهند 
و قیمت آنها کمترین قیمت فروشندگان و یا بالاترین قیمت خریداران باشد برای انجام معامله 
هر کدام که زودتر این قيمت را پیشنهاد داده باشد مقدم‌تر خواهد بود. 

*اصل انجام معامله در صورت پذیرش پایین‌ترین قیمت فروشندگان توسط یکی از خریداران 
ویا پذیرش بالاترین قیمت خریداران توسط یکی از فروشندگان. 

*اصل قرار گرفتن قیمت در آحرین معاملةٌ صورت گرفته به عنوان قیمت آن کالا در آن زمان: 
این قیمت. در هر زمان, تحقق يافته و فعالان بازار به طور طبیعی از آن اطلاع پیدا خواهند کرد. 
این اصل, نتيجهٌ اصل قبل و جزء لاینفک این روش است. 

همان طور که مشاهده می‌شود. نتیجة این نوع از روش حراجء وجود یک قیمت واحد برای 
کالا در هر زمان است که کل بازار را به خود متوجه می‌نماید. روند این قیمت در طول زمان. 
نموداری را شکل می‌دهد که تمام چشم‌ها را به سمت خویش خیره می‌کند. امروزه این قیمت 
و روند آن از طریق رسانه‌ها نیز اعلام می‌گردد. 

بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت(به صورت حضوری باشد و يا به صورت غیر حضوری 
وبا کمک نرم‌افزار معاملات) بازاری است که فروشندگان در طول یک مسیر قرار می‌گیرند و 
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خریداران برای مواجه شدن با فروشندگان و انجام معامله به پیمایش مسیر طولی اقدام می‌نمایند. 
طبیعت این بازار عدم تحقق یک قیمت واحد برای معاملات آن در هر زمان است که طبیعتاً 
چیزی برای اعلام عمومی و رسانه‌ای در آن وجود ندارد. در این بازار امکان این وجود دارد که در 
یک زمان واحد. چندین معامله با قیمت‌های متفاوت در جایگاه‌های متعدد از این بازار رخ دهد. 

تفاوت مهم و تأثیرگذار این دو بازان «وجود و اعلام یک قیمت واحد برای کالا در هر زمان و 
مبنا بودن آن» در بازار همگانی مبتنی بر روش حراج و «عدم وجود قیمت واحد برای معاملات 
و عدم اعلام عمومی هر گونه قیمت»در بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت است. 

قبل از بیان آسیب‌های بازار همگانی مبتنی بر روش حراح. باید عنایت ویژه داشت که بحث 
در مقايسة این دو گونه از بازار همگانی یک بحث روبنایی است نه زیربنایی» بدین معنا که اگر 
اشکال و ایرادی متوجه نظام سرمایه‌داری هست اصل اشکال, به خاطر ابتناء این نظام بر پایه‌های 
ظالمانٌ ربا و اکل مال به باطل بوده که در تمام ساختارهای پولی و مالی آن ريشه دوانده است و 
اگر انقلابی رخ می‌داد و این پایه‌های حرام برچیده شده و اصلاح واقعی پدیدار می‌گشت ضرر 
آسیب‌هایی که بیان خواهد شد. به مقدار بسیار زیادی کاهش می‌یافت. 

آسیب‌های بازار همگانی مبتنی بر روش حراج (آسیب‌های وجود و اعلام یک 
قیمت واحد برای کالاها در هر زمان) 

1 آثربذیری شدید از اتفاقات و اخبار, ناپایداری و حتی فروپاشی. 

گفته شد که بازار مبتنی بر روش حراح. در هر زمان» یک قیمت واحد برای کالا معرفی می‌کند 
و این قیمت در طول زمان, نموداری را شکل می‌دهد که تمام نگاه‌ها به سمت آن بوده و مبنای 
انواع و اقسام تجزیه و تحلیل‌ها قرار می‌گیرد. این وضعیت. نوعی نگرش و رفتار را در میان 
فعالان بازار پدید می‌آورد که در روند قیمت تأثیرگذار می‌باشد. 

در پیش چشم بودن دائمی قیمت و وجود نمودار و شاخص, حساسیت افراد را بر می‌انگیزد. از 
طرف دیگر در هر بازاری, رخداد یک اتفاق و انتشار یک خبر می‌تواند بر روی انگیزة عله‌ای از 
افراد تأثیر گذاشته و به پذیرش یک قیمت که تاقبل از آن رخداد و خبر آن را نامناسب می‌دانستند 
وادار نماید. البته عدة دیگری, از این خبر به دلایل مختلف منفعل نشده و اقدام به معامله نمی کنند. 
این ویژگی ثابت همه بازارها در هر زمان و مکان می‌باشد. در بازار مبتنی بر روش حراج. رفتار 
گروهی که از آن رخداد و خبر تأثیر پذیرفته‌اند بر روی قیمت تأثیر می‌گذارد و نمودار و شاحص 
را تغییر می‌دهد. نکتهٌ مهم این است که از آن‌جا که در پیش چشم بودن دائمی قیمت و نمایش 
تغییرات آن» حساسیت افراد را برمی‌انگیزد و در ایشان هیجان می‌آفریند این تغییر در قیمت» که به 


استناد این رخداد پا خبر رخ داده است» باعث انفعال گروه بیشتری می‌شود و آنان را نیز به معامله 
وادار می‌نماید. عکس‌العمل این افراده سرعت تغییرات را شدت می‌بخشد. 
وجود قیمت واحد در هر زمان و اطلاع‌رسانی دائمی آن و استفاده از انواع شاخص‌ها در 
بازارهای مالی امروز دنیا؛ نمادی از خطا و اشتباه در اقتصاد غربی است. اندک تغیبری در 
شاخص‌ها که گاه علتی طبیعی دارد و به سرعت هم آن علت بر طرف می‌شود باعث نگرانی 
و تشويش و گاه دگرگونی‌های بزرگ می‌گردد. یکی از علل مهم فروپاشی در بورس‌هاء همین 
است. به این مطالب که توسط یکی از کارشناسان غربی بیان شده است توجه فرمایید: 
نواع و اقسام توضیحات فنی؛ برای فروپاشی بازار سهام وجود دارد اما اساسا همة 
ایزها در ووانشتاسی گله‌ای خلاهبه می‌شنرد: در بادار بر امیل با امطلاسا کاو که 
ارزش سهام بالا می‌رود. حتی زیرک‌ترین سرمایه‌گذاران مغلوب چیزی می‌شوند 
که آلن گرینسپن رئیس پیشین بانک مرکزی آمریکاء آن را شعف نامعقول نامیده اما 
وقتی گله. تغیبر مسیر می‌دهد که گاهی دلیلش, صرفاًتغییر جهت وزش باد است 
حال و هوای اعضای آن ممکن است از شعف» به افسردگی دگرگون شود و آن گاه 
است که گله رم می‌کند. وقتی یک گاو وحشت می‌کند. ترسش به کل گله سرایت 
کرده و همه رم میکنند. همه نمی‌دانند چرا ترسیدند. فقط سرشان را بالا می‌گیرند و 
فرار می‌کنند. تا ترس هست. هر نوع تفکر معقولی کنار زده می‌شود.؛ 
از دلایل مهم آن چه در این بیان رفتارهای گله‌ای خوانده می‌شود. وجود قیمت واحد در هر 
زمان و اعلام دائمی اطلاعات و شاخص‌های معاملات بازار می‌باشد که در روش حراج وجود 
آن اجتناب ناپذیر است. 
ممکن است گفته شود: اگر قیمت شاخصی وجود نداشته باشد. هر کسی, به یک قیمت پایین 
و یا بالا معامله می‌کند و باعث بی‌عدالتی خواهد بود. 
لکن در پاسخ باید گفت: در برخحی روایات نیز اشاره شده است که: روا المسْلمین یرّْق اه 


مضه من بَض؛" یا «دغوا لاس یرزّق له بَضهم من بَغْض»" یا «ذروا ناس في غفلاتهم یعیش [یعش] 


۱. مستند «ترقی پول» قسمت پنجم «حباب در حال تلاشی» به نویسندگی و اجرای نایل فرگوسن. استاد تاریخ اقتصاد 
دانشگاه هاروارد. 

۲. مسلمانان را رها کنید خداوند بعضی از ایشان را فوسط بعضی دیگر روزی می‌دهد, قال سول له سرا عبه و لدوسم 
یلید کم طعاما خارجا من لمضر و بیغ خاضر لاد درو نرق من بَْض من لا بحضره الفقیه ج۳ 
ص ۳۷۳؛ الكافي (ط - الاسلامیة): ج ۵. ص‌۱۹۸. 

۳.الامالی (للشیخ الطوسی) ص ۳۹۷. 


تما 


بازار امیرالومنین علی سس 


۱۵۹ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۶۰ 


بعْضهممع بُعض» بدین معنا که نباید در معاملات جامعه دخالت کرده و بر قيمت‌ها تأثیرگذاری 
نمود بلکه لازم است مردم را در زمينة معاملات و قيمت‌هایی که بر سر آن توافق می‌کنند به 
تما کم وان وا کذاشگ 

۲ بستر مناسبی برای انتشار اکاذیب. جوسازی ابجاد حباب و تثیرگذاری بر روی شاخص‌هاء 
تخریب اخلاق و ترویج بی‌اعتمادی 

تأثیرپذیری بالای قیمت از رویدادها و خبرها در این بازار قیمت‌مبناه زمینهٌ نامطلوبی را برای 
جوسازی فراهم می‌آورد. عله‌ای با هدف کسب سود سرشا شایعات و اکاذیبی را ایجاد نموده 
و یا به آنها دامن می‌زنند. چنین فضایی بسیار بیشتر از حد معمول یک بازار متعارفه زمينة 
بی‌احلاقی و فساد را دارا است. این مطلب قابل انکار نیست که به طور کلی هر بازاری می‌تواند 
زمینة جوسازی را کم و بیش داشته باشد اما زمینة جوسازی در بازار بورس. بسیار شدید و 
تقعیب: آفیر تسشن 

۳ شکلگیری یک گروه بورس‌باز مجهز به ابزار علم و تحلیل. برای کسب سود بیشتر در برابر 
عموم مردم و سرمایه گذاران و طبیعتاً ایجاد ترس از سرمایه گذاری 

وجود قیمت واحد در هر زمان و وجود نمودار تغییرات آن در نسبت با زمان» فرصتی را 
برای تحلیل و بررسی عوامل تأثیرگذار بر قیمت فراهم نموده و عده‌ای را در پیش‌بینی قیمت 
در آینده خبره کرده است. این تحلیل و بررسی, دانشی مخصوص در علم اقتصاد غربی امروز 
ایجاد کرده است. هر چند این پیش‌بینی‌ها قطعی نیستند اما تا حدودی جواب می‌دهند و باعث 
پدید آمدن عده‌ای بورس‌باز شده‌اند. نقطةٌ مقابل این گروه عده‌ای از مردم هستند که علاقمند به 
سرمایه گذاری می‌باشند اما پیچید گی ایجاد شده توسط بورس‌بازان آنان را از سرمایه گذاری در 
این بازا هراسناک می‌کند. اگر آن قیمت واحد در هر زمان و نمودارهای مربوط به آن نبودند 
همه سرمایه گذاران در یک ردیف قرار می‌گرفتند و با آرامش خاطر و انگیزة بیشتری وارد این 
بازار می‌شدند. 

۴. عدم توانمندی بازار در انعکاس صحیح میزان تقاضای واقعی در نسبت با عرضه به خاطر غیر 
واقعی و با غیر قابل اعتماد بودن قیمت 


. مردم را در غفلت‌هایشان رها کنید تا بعضی توسط بعضی دیگر زندگی کنند. عوالي اللثالي العزيزية في الأحادیث 
الدینیة ج ۰۲ ص۰۲ این نبوی را صاحب جواهر ان گونه نقل کرده است: ««عوا الناس علی غفلاتها؛ جواهر الکلام فی 
شرح شرائع الاسلام. ج ۰۲۲ ص 4۱۱. این روایات هر چند از استحکام سندی لازم برای استنباط احکام فقهی برخوردار 
نیستند اما در مجموع می‌توان به صدور این مضمون, خصوصا با توجه به تأیید آن توسط مضامین روایات دیگر, اطمینان 


پیدا کرد. 


یکی از کارکردهای بازار سالم ایجاد فهم صحیح از میزان تقاضا در نسبت با عرضه برای 
فعالان اقتصادی است تا بتوانند در صورت وجود نیا تأمین کننده آن باشند. این فهم. با استفاده 
از حدود قیمتی که آن کالا در بازار دارد پدید می‌آید. در بازار همگانی مبتنی بر روش حراج که 
در آن حسّاسیت‌ها بالا است و زمينة جوسازی و جوپذیری فراهم‌تر است قیمت نمی‌تواند مبیّن 
میزان نیاز حقیقی باشد و لذا مورد اعتماد قرار نمی‌گیرد. در نتبجه تصمیم گیری‌های اقتصادی با 
مشکل و نگرانی مواجه شده حرکت اقتصادی کند می‌شود. 

۵. عدم تناسب اعلام دائمی قيمت‌ها و روند تغییرات آن با آرامش روانی. فرهنگ اسلامی و 
مهندسی‌فرهنگی 

وجود یک قیمت برای کالا در هر زمان و دائماً پیش چشم مردم قرار گرفتن آن: باعث ایجاد 
هیجانات بی‌جا گردیده و اصولاً مسأله‌سازی برای مردم یک جامعه است. چرا باید دائم یک 
سری اعداد و شاخص‌ها در پیش چشم مردم مطرح شود و امور اقتصادی برای مردم به نحوی 
کاملاً غیر ضروری و اصحیح اهمیّت یابد؟ چرا باید مردم دائم چرتکه بیندازند که چقدر دارند 
و چقدر ندارند و یک روز از افزایش قیمت دارایی‌ها خوشحال و روز دیگر غمگین شوند؟ این 
وضعیت مناسب با جامعه‌ای است که همه امور خود حتی فرهنگ را بر اساس اقتصاد تعریف 
ی کل و اقتصادااضا ناس اس بابرا کقوی که عفد اسان راستاز فرالر مکی 
بهتر و رفاه بیشتر می‌داند و اسلام و اهداف مقدس آن را محور مهندسی همه شئون جامعه و از 
جمله اقتصاد می‌داند. یک نقیصه است. در کشور ما بنا است که همه چیز بر اساس فرهنگ ناب 
اسلام مهندسی گردد و فرهنگ و اخلاق اصل باشد. 


بررسی روش معاملات بورس از منظر روایات 

آن چه گذشت اشکالات و مفاسد اقتصادی روش حراج در بورس بود. 

قبلا قواعد و شاخصه‌های بازار متعالی اسلامی (بازار میرالمومنین عیدد) مطابق با روایات 
بیان گردید که بورس فاقد بسیاری از این شاخحصه‌ها می‌باشد. 

یکی از این شاخصه‌ها هماهنگی با احکام و آداب اسلامی معاملات است. روش حاضر در 
بورس بسیاری از آداب معاملات از منظر اسلام را پشتیبانی نمی‌کند. در حالی که روش مبتنی 
بر فاترنسشت کاملا هماهتگ با ادا عافلات است مطالعه آدابتعاملات این واقفیت را 
روشن می‌سازد که معاملات در نگاه اسلام تعامل دو انسان در یک ساحت مستقل با رعایت 
اصول انسانی و رفق و مدارا است. 

روایاتی وجود دارد که از آنها استفاده می‌شود شایسته نیست با در نظر گرفتن یک قیمت به 


تما 


بزارامیرالومنین علیسسه 


۱۶۱ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


پاییز ۲ 


۱۶۳ 


می‌شود» گردید. در این روایات آمده است: «روا مین یر اه بَعضهم من بعْض؛! با «دغواالاسَ 


رو ۶ ام 2 


یرْْق اه هم من بعض؛ یا «رو لاس في غفلاتهم یعیش [یعش]بَعْضه مع بعض؛" که به این مطلب 
اشاره دارند که نباید در معاملات جامعه دخالت کرد و لازم است مردم را در زمینه معاملات و 


قیمت‌هایی که بر سر آن توافق می‌کنند به حال خودشان واگذاشت.؛ 


برتری بازار همگانی تخصصی مبتنی بر قانون سبقت در مقایسه با بورس 

با توضیحاتی که دربارة بازار بورس و آسیب‌های آن بیان گردید. برتری‌های بازار همگانی 
تخصصی مبتنی بر قانون سبقت در مقایسه با بورس (بازار همگانی تخصصی مبتنی بر روش 
حراج) در عناوین زیر خلاصه می‌شود: 

۱. تأثیر پذیری معقول و منطقی از رویدادها و خبرها. 

. عدم فراهم بودن بستر شایعات و جوسازی‌ها. 

۳ حکفرمایی تعامل و گفتگو و رفتارهای منطقی به جای جوسازی و جوزدگی. 

. منطقی‌تر بودل سود و یا زیان اقتصادی فعالان این بازار حتی در کنش‌های واقعی و غیر 


صوری در بازار. 


۱. مسلمانان را رها کنید داوند بعضی از ایشان را توسط بعضی دیگر روزی می‌دهد. ال سول هیهت یی 
أحدکم طعاما خارجاً من المضر ول بیغ حاضر لاد زوا امین یر له هم من بْض من لا بحضره الفقیه, ج ۳ ص۲۷۳: 
الکافی (ط - الاسلامیة ج 4 ص۱7۸. 

۲. مردم را رها کنید دا بعضی از ایشان را توسط دیگری روزی می‌دهد. قال سول اه لین ایغ خاضو لاه دا 
لاس یراق بَضهمْ من بَْض المالی (للشیخ الطوسی»» ص ۳۹۷ 

۳ مردم رادر غفلت‌هایشان رها کنید تابعضی توسط بعضی دیگر زندگی کنند. عوالي اللثالي العزيزية في الأحادیث الدينية, 
ج۲ ص۲1 این نبوی را صاحب جواهر این گونه نقل کرده است: «دعوا الناس علی غفلاتها/ جواهر الکلام فی شرح شرائع 
الاسلام. ج۲۲. ص 4۱. این روایات هر چند از استحکام سندی لازم برای استنباط احکام فقهی برخوردار نیستند اما در 
مجموع می‌توان به صدور این مضمون, حصوصاً با توجه به تأیید آن توسط مضامین روایات دیگر؛ اطمینان پیدا کرد. 
با ترجه ید کال شنمنی این ووا ناس به نظر م رنه این مهف امیتخیان ان تکیهاست که داز با فرظ گرفن 
یک قیمت به عنوان قیمت بازار مانع شکل‌گیری توافق بر سر قیمت‌های متفاوتی که مورد پسند طرفین واقع شده 
گردید. قرائن ضمنی روایات یکی در مورد این است که کسی به دنبال کاروان‌های تجاری خارجاز شهر نرود و دیگری 
این که اشخاص‌شهری فروش کالای اشخاص‌غیر شهری را به عهده نگیرند. در هر دو مورد یک واسطه (در مورد اول 
واسطة تجاری و در دومی واسطة وکالتی) به فعالیت تجاری اضافه می‌گردید که فاصلهٌ قیمت معاملةٌ بدون واسطه و 
قیمتی که به عنوان قیمت بازار شهر مورد توجه قرار می‌گرفته را به ود اعتصاص‌می‌داد. معمولاً بهنة این واسطه‌گری» 
عدم آشنایی عرضه‌کننده با قیمت بازار بوده است و به نظر می‌رسد بیان جملهٌ «ذروا المسلمین یرزق الّه بعضهم من بعض)! و 
امثال آن نیز با هدف نفی این بهانه صورت می‌گرفته است که نتبجة آن حذف یک واسطهٌ بی‌دلیل از اقتصاد بوده است. 
۵ حکمرانی قیمت واحد در بورس, باعث غیر منطقی بودن سود و یا زیان اقتصادی فعالان اين بازار حتی در 
تغییراتی که حقیقتاً در قیمت کالا موثر است شده است. بدین صورت که اگر مواد اولة تولید یک کالا کم شود و یا 


۵ وجود ثبات آرامش و امید و فراهم بودن بستر اعتماد فعالان اقتصادی. 

1 حکفرمایی ارزش‌هایی انسانی صحیح مثل مشتری‌مداری و وجهه مثبت و سازنده اجتماعی 
به جای سودمداری (همگرایی به جای واگرایی). 

۷ تنوع‌پذیری نوع معاملات بر اساس شرایط عرضه‌کننده و متقاضی با توجه به گفتگو مدار 
بودن و دو طرفه بودن معاملات. 

۸ یکسان بودن برای عموم خریداران و یا فروشندگان و عدم برتری و سلطهٌ یک گروه و عدم 
ترس عموم مردم از سرمایه‌گذاری. 

٩‏ انعکاس صحیح میزان تقاضای واقعی در نسبت با عرضه به علت واقعی بودن قیمت 

۰. تناسب با آداب اسلامی معاملات. 

۱ تناسب با آرامش روانی: فرهنگ اسلامی و مهندسی فرهنگی. 

۲ تناسب با نگاه توحیدی به اقتصاد و رزق و روزی و هماهنگ با نظام اخلاقی اسلام. 


دلایل مطلوبیت عالی‌ترین بازار اسلامی؛ بازار امپرالموّمنین علی عباد: 

بازار امیرالمژمنین علی عیدب همان بازار همگانی مبتنی بر قانون سبقت به همراه برحی 
ویژگی‌ها بود. این ویژگی‌ها به همراه فوائد آن در ذیل می‌آید: 

اول: ویژگی تخصصی بودن بازارها 

و کی با که کاسازاز بر یگ خن کال داش بان مشسی مي قوع و انگای اضای 
بهتر برای خریدار در مورد کالای مورد نظر را فراهم می‌سازد. به علاوه؛ انا قدیو کی قی کتاو 
ویژگی همگانی بودن باعث فراهم‌آوردن اسباب جذب مشتری به نحو شدیدتر می‌شود. 

دوم: ویژگی عدم اخذ اجرت از محل‌های فروش 

این ویژگی نیز باعث کاهش قیمت تمام شدة کالا گردیده و از عوامل تسهیل فعالیت بازاریان 
به شمار می‌رود ضمن آن که به اثر بخشی دو ویژگی بعدی یعنی نظارت و موعظه. کمک 
تیش کت 

سوم و چهارم: نظارت دائمی بر عملکرد فعالان بازار و موعظة همه‌روزهُ ایشان 

برای توضیح ضرورت این دو ویژگی در یک بازان مناسب است نگاهی به شخصیت گروهی 
به هر دلیلی قیمت آن افزایش یابد. در این بازار تغییر به سرعت انعکاس می‌یابد و قیمت کالا را افزايش می‌دهد در 
حالی که جمع زیادی از عرضه‌کنندگان آن کالا در این زمان اصلا کالا را با مواد اولیةٌ گران تهیه نکرده‌اند و بی‌دلیل 
سود می‌برند. عکس این مطلب نیز در مورد کاهش قیمت می‌تواند صادق باشد. در حالی که در بازار همگانی مبتنی 


بر قانون سبقت. تا مدت‌ها پس از گران شدن ماده اولیه, موضوع «خرید قبل یا تولید قبل» در معاملات به طور 
جدی وجود دارد و بر اساس آن گفتگو و تعامل می‌شود و سود و زیان منطقی‌تر است. 


تما 


بزارامیراللزمنین علیسسه 


۱۶۳ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۶۳ 


فعالان اقتصادی از منظر امیرالممنین علی عبنم به عنوان حسن ختام این گفتار بپردازيم. ایشان 
در نامه به مالک اشترمیفرمایند 
ئ م استوص ارو و ذوي الصناعات و اون س‌بهم م خیرا نشیم منهم و لْضطرب بماله و 
رای ده ماما و باق و جلی من آمباع و اطارحفي رک و 
بخ رک و هلک و جاک و حث یت اس لمواضمهاو یرو انم سل 
ما اه و لح خی مان نوم بحشرتک وفي خواشي بادک 
ام لک آنّْفي کثیر مهم ضیقا فاحشا و شخ اقببحا و اختکار لفق و تحکما 
في تاغات و لک باب مَضرة اه وب علی او 


در این فراز. حضرت. ضمن بر شمردن خصوصیات فعالان اقتصادی و سفارش نسبت 
به ایشان» گروه کثیری از ایشان را ایشان را تنگ‌نظر بدمعامله. بخیل و احتکارکننده و اهل 
او گوس کمعاماحنق سایق وم راید وان عصای وباشار سا اه و غیس بآ 
مسئولین بر شمرده‌اند. دو ویژگی نظارت دائمی و موعظهٌ همیشگی در بازار سبب خواهد شد 
نه تنها آثار سوء این خصلت. تضعیف شده و امکان ظهور و بروز نیابد. بلکه زمينة از بین رفتن 
آن فراهم شود. 

اگر تمام ساختارهای اقتصادی اصلاح شده باشد و جامعه از این جهت به سمت صلاح و 
فلاح گام بردارد نظارت دائمی و موعظهٌ همیشگی در بازار به خاطر حصلت‌هایی که حضرت 


۱. ابن بابویه محمد بن علی. کمال الدین و تمام النعمةء اجلد اسلامیه» تهران چاپ: دوم؛ 
۵ 

۲ ابن شهر آشوب مازندرانی» محمد بن علی» مناقب آل آبی طالب علممسب ۶جلد علامه 
قم چاپ: اول ۱۳۷۹ ق. 

۳ ابن عساکر, آبو القاسم علي بن الحسن بن هبة له تاریخ دمشق ۸۰ جلد. دار الفکر 
للطباعة والنشر والتوزیع» ۰۱۶۱۵ ق 

ابو مخنف کوفی, لوط بن یحبی, وقعة الطف. اجلد. جامعه مدرسین, ایران؛ قم. چاپ: 


سوم ۱۶۱۷ ق. 


للنشر قم. ایران» اول؛ ۰۵ دق 

1 اصفهانی. مجلسی دوم محمد باقر بن محمد تقیء مرآة العقول في شرح آخبار آل الرسول» 
۳۹ جلد» دار الکتب الاسلامية. تهران» ایران» دوم ۱:۰ هوق 
مک ات هوق 

۸ ثقفی ابراهیم بن محمد بن سعید بن هلال الغارات آو الاستنفار و الغارات, اجلد, انجمن 
آثار ملی» تهران چاپ: اول» ۱۳۹۵ ق. 
۲ ش. 

۰ دینوری, ابو حنیفه. احمد بن داود. اخبار الطوال. ترجمه محمود مهدوی دامغانی» تهران» 
اول» ۱۶۱۹ هق 

۳ سبحانی» جعفر مفاهیم القرآن, ‌ امجلد» موسسه امام صادق عله‌لسلام قم ایران؛ ۰ 3 

۶ شاكري» حسین, سلسلة الأعلام من الصحابة والتابعین, ۷ جلد. نشر ستاره قم ایران, 
دوم ۱۶۱۸ ه ق 

14۵ شریف الرضیء محمد بن حسین؛ نهج البلاغة (للصبحي صالح)» احلد. هجرت. قم. 
ان از ۷۸۱6 

۷ طرش علی مخ خسن عشکاه الاو ارف غرو الا بان اتلد الی کف لیخد باه نات 
چاپ: دوم ۱۳۸۵ق / 2۱۹7۵ / ۱۳۶۶ش. 

۸. طریحی, فخر الدین. مجمع البحرین 1 جلد. کتابفروشی مرتضوی, تهران ایران. سوم 
اه 

4 طوسیی ابو جعف محمد بن حسن. العدة ۲ جلد. چاپخانه ستاره قم ۱۶۱۷ هق 

۰ طوسی ابو جعف محمد بن حسن, تهذیب الحکام ۱۰ جلد دار الکتب الاسلاميةء 


تما 


بازار امیراللومنین علی سس 


۱۶۵ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۶۶ 


تهران ایران چهارم ۱۶۰۷ هق 

۱ عاملی کرکی. محقق ثانی. علی بن حسینء جامع المقاصد في شرح القواعد. ۱۳ جلد 
مسسه آل البیت علهم‌نا قم. ایران, دوم ۱۶۱6 هق 

۲ فرگوسن. نایل. مستند تصویری ترقی پول(01100۳617 25061 1136 قسمت پنجم با 
عنوان حباب در حال تلاشی (165صاطاناط مظ101ظ) 

۳ فیومی, احمد بن محمد مقری المصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر للرافعي: در یک 
جلد منشورات دار الرضي, قم. ایران اول, هق 

۶ قمُی» صدوق محمّد بن علی بن بابوبه» من لا بحضره الفقیه, ۶ جلد. دفتر انتشارات 
اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم قم. ایران, دوم ۱۶۱۳ هق 

5 قمی, علی بن ابراهیم تفسیر القمي, ۲جلد دار الکتاب قم چاپ: سوم ۱4۰۶هرق. 

7 کلینی ابو جعفر» محمد بن یعقوب. الكافي (ط -الاسلامیة)» ۸ جلد» دار الکتب الاسلاميقه 
تهران ایران چهارم ۱۶۰۷ هق 

۷ کلینی ابو جعف محمد بن یعقوب. الكافي (ط - دار الحدیث)» ۱۵ جلد. دار الحدیث 
للطباعة و النشر قم. ایران» اول ۱۸۲۹ هرق 

کرشیبمسمت بن افضل اقفگ الخ بانی سا فان در یک الم سکف تیوین 
الحديثة» تهران» ایران» اول هق. 

٩‏ مجلسی؛ محمد باقر بن محمد ثفی بحاو الانوارالجامعة تدرر آخبار الائمة لاطهان 
۱ جلد دار |حیاء التراث العربي» بیروت» چاپ دوم ۱۶۰۳ ق. 

۰ نجفی» صاحب الجواهر, محمد حسنء جواهر الکلام في شرح شرائع الاسلام 4۳ جلد 
دار احیاء التراث العربي بیروت. لبنان؛ هفتم» ۱۶۰۶ هق 

۱ نصر بن مزاحم وقعة صفین, اجلد. مکتبة آية اه المرعشي النجفي قم. چاپ دوم 
۶ ق. 

۲ واسطی زییدی» حنفی» محب الدین» سید محمد مرتضی حسینی» تاج العروس من 
جواهر القاموس, ۲۰ جلد. دار الفکر للطباعة و النشر و التوزیع؛ بیروت. لبنان اول» ۱۶۱۶ هق 

۳۳ هاشمی خویی میرزا حبیب الّه/ حسن زاده آملی. حسن و کمره‌ای محمد باقر, منهاج 
البراعة في شرح نهج البلاغة و تکملة منهاج البراعة (خوثی)؛ ۱ جلد. مکتبة الاسلامية. تهران؛ 
چاپ: چهارم؛ ۱۶۰۰ ق. 


پژوهش خفهی 
احمد ابراهیمی 


پژوهشگر سال ششم درس خارج مدرسه فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


بیمارهمراه با لس ونظر 


(قسمت دوم) 


مقدمه 

در بخش اول حکم معالجه پزشک در دو فصل (طبابت همراه با لمس و نظر به غیر عورت 
و به عورت) مورد بررسی قرار گرفت که عمده دلیل برای جواز اثبات طبابت. معتبره ابی حمزه 
و اثبات ملازمه رجوع بیمار با جواز معالجه طبیب است. 

در بخش دوم حکم مراجعه بیمار در دو فصل (معالجه همراه لمس و نظر به غیر عورت و به 
عورت) مورد بررسی قرار گرفت. در ادله اين بخش علاوه بر معتبره ساب قاعده عدم اضرار 
مطرح واین دو گفتار کبرویا و صغرویا مورد بحث قرار گرفت. 


واژگان کلیدی 


لمس, نظر معالج و ضرورت. 
۱۶۷ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۲‏ 


۱۶۸ 


بخش سوم: حکم بیمار در مراجعه نزد طبیب 
فصل اول: حکم مراجعه بیمار نزد طبیب غیر همجنس در علاج 
همراه لمس و نظر حرام به غیر عورت 
مبحث اول: آرای مراجع عظام تقلید 
محقق خویی در جواب سوال ذیل مراجعه بیمار و آشکار کردن موی سر را جایز دانسته و 
می‌فرمایند: 
بعش اتفیادن اعفانت اسان افو بت باق سوه فطع یه 
فهل یجوز لهن عرض انفسهن علی الطبیب المختص بذلک مع العلم بانه سیکشف 


جوات: 
اذا کان تحمل هذه الحاله حرجیا علیهن جاز لهن مراجعة الطبیب و کشف 
شعورهن امامه.! 


آیت اللّه تبریزی در جواب سوّال صرف ارفقیت را کافی دانسته و لمس و نگاه را جایز دانسته 
ومی‌فرمایند: 

و اذا ابتلی الرجل او المراة بمرض ولا یمکن علاجه الا بالنظر او اللمس المواضع 
لتی لایجوز للمراة ان تنظر اليهابلنسبة لرجل وکذا الرجل لایتسنی له علاح المراة 
الا اذا نظر الی المواضع بالنسبة للمراة التی لا یجوز النظر الیها فعلی فرض امکان 
المریض والمریضه العلاح عند المحارم او الممائلین الا انه یوجد من الممائلین 
الاجانب فی الطلب من هو احذق فهل یجوز العلاج عند الاجانب فی هذه الغرض؟ 

جواب: 
«باسمه تعالی اذا کان احذق فلا باس به)" 


ایشان نسبت به فرض دیگر می‌فرمایند: 
و کذا اذا عد مرضاً و کان خبرة الرجل اقوی من خبرة المراة فی العلام.۲ 
۱. همان. 


۲. فقه الاعذراالشرعیه» ص ۲۰۹. 
۴ همان سین ۸۲۱ 


آیت الّه سیستانی در جواب سوال ذیل می‌فرمایند: 
اتضیانا فرشا الحاتط ال بای اللشی تساک یلا پر اتممدی ای کرد 
طلبه محرجاٌ او تکون الممرضة ارفق بالمریض من الممرض؟ 
جوات: 
ذا دعت الضرورة لفحص او العلاج و توقف علی اللمس المباشر جاز ذلک فی 
مفروض السوّال مع الاقتصار فیه علی مقدار الضرورة البتة.! 


و در جواب سّال دیگر: 
اذا کان المریض امراة و الممرض رجلاً فهل یکون الحکم نظیر ما مد؟ 
۰ ۲ 
۳ 
آیت الّه فاضل: 
غیرهمجنس مراجعه نکند و اگر معاینه نیاز به نگاه کردن یا لمس جایی از بدن داشته 
باشد که نگاه به آن یا لمس آن حرام است؛ مراجعه به غیر همجنس حرام است 


مگر در موارد زیر: 


ج- مراجعه به پزشک همجنس موجب تشدید بیماری یا تاخیر در بهبودی گردد. 


د- موارد اضطرار دیگر.۳ 


آیت اه خامنه‌ای در حکم مراجعه زن به طبیب برای عمل سزارین ضرورت را لازم دانسته, 
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های رحم حرام است مگر در حال ضرورت.)* 


۱ الفعازی المیسر ص6۳۹ 
۲. همان, 4۲۷. 

۳ احکام پزشکان وبیماران: ص ۶۷. 
۶ اجوبة الاستفتائات» ص ۲۷۸. 


احکام معالجة پزشک ومراجعة بیمارهمراه با لس ونظر  ٩‏ 


ف 
۳ 


ایا 


سال دوم پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳ 


موارد جواز مراجعه محدود به صدق عناوین انوی از جمله ضرورت و اضطرار و عسر و 
حرح و ... است. آیت الّه تبریزی بر خلاف مشهور فقهای معاصرء صرف احذق و خبره بودن 

در بخش سابق گذشت که مرجع ضمیر+ه) در معتبره آبی حمزه در «اذا اضطرت الیه) علاج 
رجل است و باید دو ضرورت صادق باشد و صرف اینکه پزشک غیر همجنس خبره تر است 
و ضرورتی در معالجه بیمار برای خبره‌تر بودنش نیست معالجه همراه لمس و نگاه بر پزشک 

مبحث دوم: ادله و اسناد حکم 

بحث در مورد سند و دلیل حکم جواز مراجعه بیمار دارای اهمیت است زیرا بر اساس جواز 
در مراجعه نزد پزشک» حکم معالجه نمودن پزشک هم بر اساس قاعده ملازمه که گذشت. 
روش می‌نود: 

دلیل اول: معتبرةً سابق ابی حمزه 

الف: دلالت روایت 

ب: نقد و بررسی دلالت 

اشکال در دلالت: مقصود اصلی در روایت حکم طبیب و معالج است و امام علیه‌اسلام در آين 
ووایت سک اطیب باس فا و مس بیان افارهکقه داشته 
معالجه طبیب با جواز عرضه داشتن بیمار اعضای بدن خود را نزد طبیب ملازمه دارد و بر اساس 
علاوه بر این تعبیر «آن شاءعت» در ذیل حدیث بر جواز مراجعه بیمار دلالت می‌کند؛ زیرا اينکه 
زن اگر حواست مراجعه کند دلالت بر جواژ مراجعه دارد و حاکی از این است؛ که امام ع‌دام 

با توجه به آنچه در بخش دوم گذشت این روایت حکمی بیشتر از قاعده عام اضطرار را اثبات 
نمی‌کند. علاوه براینکه شمولش نسبت به برخی از فروض محل مناقشه بود؛ مثلا حکم معالجه 
وراه میت ی خمی وا شام تس تا یدیل انم مت قافه: افطرار یت 


که در گفتار دوم مورد بحث قرار می گیرد. 


دلیل دوم: قاعده عام اضطرار 

بررسی رن در دو بحث کبروی و صغروی 

گفتار اول: آیات و روایات دال بر اثبات قاعده اضطرار 

آیات کریمه 

الف: ما حَرّم لیم َو لد و لحم الخنزیر و ما هل به را قْن اضطرَعیر باغ 
لا فلا هب َو حيم + ۱ 

ب: «حرَمّت عَلیِکم میت َو لت من اضطر في مَْمَصَة ی مُتجانف لاثم فان اه غفو 

رحیم؟" 

ج: نما حَرّم لیم میت و لدُْو نلخم الختزیر وم هل یاه بهفقن اضر غر باغ 
و لاعاد فان اه و رحیم4" 

د: قاچ في ما وج رما علی طاعم یفن فن اضطل غِ باغ و لاعادفِن 


ریک غُفون رَحیم4؛ 
گرچه نسبت به دلالت بعضی آیات سوالاتی مطرح است از جمله اینکه؛ اگر به جهت سوء 
اختیار و یا تقصیر اضطرار ایجاد شد باز هم قاعده رفع حکم شامل آن می‌شود؟ و یا اینکه مراد 


از باغی» عادی و متجانف به ائم چیست؟ آیا مراد افراط و تفریط است و یا طلب کننده لذت و 
خورنده کثیر و یا کسی که بر امام عصر حویش شورش کند و... ولی مسلم است که این آیات 
شریفه در مقام اثبات یک قاعده عام اباحه محرمات در فرض اضطرار است." خصوصا با ضمیمه 
روایات شریفه اثبات قاعده یقینی و قطعی است. 


روایات شریفه 


الف. روایت ابابصیر 
شیخ طوسی با سندش از ابابصیر: 
عن الحسین بن سعید عن فضالة عن حسین عن سماعة عن ابی بصیر قال: سالت 
اباعبدانّه عیه ددم عن المریض هل تمشک له المراة شیاً فیسجد علیه؟ فقال عیهسد. لا الا ان 


ره ۱۷ 

۲. مائده ۳. 

۳ نحل, 1۱۵. 

اتعامب ۱68: 

۵ جزوة خارج اصول استاد علیدوست. ازص4 ۲ص 1۳۷ با تلخیص. 


تما 


احکام معالجه پزشک ومراجعة بیمارهمراه با لس ونظر 


۳ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


وف 


یکون مضطر لیس عنده غیرها ولیس شی ‏ مما حرم له لاو قد احله لمن اضطر الیه.! 
برخی با توجه به نکات ذیل بعد از مناقشه در سند روایت فرمودند: 
این روایت از حیث سندی قابل پذیرش نیست. بلکه فقط می‌تواند مژید احادیث 
دیگر باشد؛ زیرا... فضاله متعدد است ولی به قرینه روایت کردن حسین بن سعید 
حسین مردد است و فرینه ای برای تعیین حسین در روایت نیست. 
ابابصیر هم که بین چند نفر مشترک است." 


ولی بنا بر بعض مبانی رجالی حدیث معتبر است؛ زیرا اولا سند شیخ طوسی به حسین بن 
سعید بنا بر سند شیخ در فهرست» صحیح است و مراد از حسین به قرینه راوی و مروی عنه 
در اسناد متعدد. حسین بن عثمان ثقه است و ابابصیر معروف در روایات یا ابابصیر اسدی و با 

دلالت حدیث 

از نظر دلالت معنای روایت عام است و قاعده رفع حرمت تکلیفی در فرض اضطرار ثابت 
می شود و در مقام هم اگر بیمار مضطر به مراجعه نزد طبیب غیر همجنس است. این مراجعه 


ب. روایت سماعه 


مهم و 


مب لسن پاشنده ناسین بن سعید عن لسن عن زرعة عن سماع 
«ساله نجل یکون عینیه لا فینزع لا ءمنهافیستقی علی ظهره الا الکثیر تا بعین 
یوم او اقل او اکثر فیمتنع من الصلاةالایم لا ایما وهو علی حاله فقال لا باس بذلک و لیس 
شی مما حرم الّه الا و قد احله لمن اضطر الیه.»" 


این حدیث مضمره است زیرا در روایت نام امام معصوم عنام ذکر نشده است تنها بحنی 


. وسائل. جح ح۷ باب یک ازابواب قیام در صلاه. 

۲. کتاب النکام(مکارم)؛ ج۱» ص 1 

۳. استاد محترم راهنما. 

ع وسائل. ج ص ۶۸۲ ح۰1 باب یک ازابواب قیام درصلاة. 


در مضمرات سماعة است که برخی می‌فرمایند: سماعه چون کتابی داشته که در ابتدای آن 
می‌گوید: سالت الصادق علیه السلام بعد می‌گوید: سالته که همه اینها مرجعش امامین صادق و 
باقر عیهسادام است.! 

دلالت حدیث 

از جهت دلالت مثل روایت سابق می‌تواند منشاً یک قاعده عمومی در رفع حرمت هنگام 
اضطرار باشد. 

خلاصهٌ روایات 

بیان قاعده عام (ما من شیء الا وقد احله لمن اضطر الیه) تنها در همین دو روایت آمده است." 
و هر دو روایت از جهت سند بر بعض مبانی که بیانش گذشت معتبر است. 

علاوه بر این روایات. از روایات دیگر رفع حرمت تکلیفی قابل اثبات است. از جمله حدیث 
رفع که در ذیل می‌آید: 

جرج 

من لب لسن في ید واحضال عن مدب مدب خی 

0 قوب نید من ماد عیشی عَن خویز ند اه 


عَنْ آبي عّد اه مس ال قال سول اه سل عبر رسزع ع ی عالطا 

اسان و ما روا یه ال یعون ما ییون وم اضطروا یه ولد و اطیرة 
الَکرفي لوسوَسَة في الحلوةما منطو بشفة " 

ظ و 

۰ 

روایت شریف از جهت سندی صحیح است و از جهت دلالی هم اضطرار یکی از موارد نه 
گانه‌ای است که حرمت تکلیف مقید به اضطران رفع شده است. 


احکام 


گفتار دوم: معنای ضرورت و اضطرار 

الف: معنای لغوی اضطرار 

استاد علیدوست در کتاب فقه و مصلحت می‌فرمایند؛ 

* اضطرار مصدر باب افتعال, به معنای وادار کردن وکشاندن به چیزی می‌آید. ؛ 
۱. کتاب النکاح(آیت له مکارم» ج ‏ ص ۵۰. 
۲. همان. 


۳ وسائل الشیعه ج۵ 5 ص۳۱۹. 
1 صحاح اسماعیل بن حما ج ۲۰ ص ٩۷۲۰‏ لسان العرب ابن منظور ج 4 ص 1۸۳ و1۸۶ 


معالجة پزشک ومراجعة بیمارهمراه با لس ونظر هه 


‌ً 


تیا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۷۴ 


»ابن منظور اضطرار را مأحوذ از ضرر به معنای ضیق می‌داند.۱ 

» اضطرار گاه معنای اسمی و لازم به خود می‌گیرد و در معنای احتیاج استعمال می‌شود." 

اضطرار در این معنا در جایی به کار می‌رود که شخص بدون رسیدن به آنچه مضطر گردیده 
در حرج وضیق قرار می‌گیرد. این کاربرد در متون فقهی و عرف ما رایج و معروف است. بلکه 
متبادر از آن در زمان ما این معنا و استعمال است. 


ب: تساوی معنای واژه ضرورت با اضطرار 

استاد در معنای ضرورت می‌فرمایند: 

آمیخت و قرابت مفهومی این دو لفظ تا حدی است که در بسیاری از متون علمی با عنوان 
هریک از دیگری سخن به میان امده است. واژه شناسان عرب ضرورت را اسم برای مصدر 
اضطرار می دانند." بنابراین هرگاه اضطرار به معنای وادارکردن و الجا باشد» ضرورت برحاصل 
این کار و نتیجه آن اطلاق می‌شود. ولی چنانچه به معنای احتیاج استعمال شود ضرورت مرادف 
آن بوده و هر دو اسم مصدر خواهند بود. 

گرچه بعضی حقوق دانان بین ضرورت و اضطرار تفاوت گذاشته‌اند و منشأاضطرار راب ر خلاف 
ضرورت امر درونی دانسته‌اند." اما این تفریق (بر فرض عدم جعل اصطلاح خاص) بنیان علمی 
ندارد و کتب لغوی ضرورت را اسم مصدر اضطرار دانسته‌اند.*واضح است که در عرف ضرورت 
و اضطرار همسان با یکدیگر به وفور در معنای احتیاج و نیاز شدید کاربرد دارند." 


ج: اضطرار در فقه و نصوص شرعی و تفاسیر متعدد از آن 

استاد چندین سال در بحث طرح نموده و بعد از آن دوگانگی ادله در بیان اضطرار را ذکر 
می‌کنند. 

۱ اضرار در فقه و نصوص شرعی به چه معناست؟ 

۲ آیا فقه و نصوص شرعی در مورد این واژه اصطلاح خاص دارند؟ 

۳ آیا این واژه در فقه وشریعت به یک معناست یا در معانی متعدد کاربرد دارد؟ 


۱. همان. 

5 تاج‌العروس من جواهر القاموس: ج۱۲. 

۳ لسان العرب؛ ج 4 ص 4۸۳؛ المصباح المنیره ص ۳۱۰؛ تاجالعروس من جواهرالقاموس؛ ج۱۲ ص۳۸۸ 
5 ایرج گلدوزیان, حقوق جزای عمومی ایرانه ص۲۵۸ به نقل از فقه و مصلحت. ص ۱۲۱. 

۵ «الضرورة اسم لمصدر الاضطرارا» منابع شماره۱ پاورقی همین صفحه. 

ای ماه تین ۱۳۷ تشتفن: 


عدم اصطلاح شرعی 

ظاهر سخن برخی" از فقها بلکه صریح برخی دیگر" این است که شارع مقدس و فقها در 
مورد این واژه اصطلاح خاص ندارد و این ماده با مشتقات آن, به همان معنای لغوی و عرفی(اعم 
از معنای لازم و متعدی) در نصوص شرعی و متون فقهی به کار رفته است. این سخن مطابق 
قاعده است زیرا هر واژه‌ای را که شارع مقدس حکم قرارداد و تفسیر خاصی از آن ارائه نداد 
باید بر معنای عرفی آن عمل کرد. واژه مورد بحث نیز از این قبیل است. به عنوان مثال در قرآن 
کریم مشتقات این ماده هفت مرتبه استعمال شده است" بدون اينکه تفسیری از آن ارائه شود. 

با انم همه ایرد سفن از دی تقایل ماکسظه ی عافق لته مفاه 

۱. در مواردی فقها به تفسیر واژه اضطرار پرداخته و در آن اختلاف کرده‌اند. نظیر اعتلافی 
که با یکدیگر در تفسیر اضطرار مسوّغ طعام حرام دارند. از یک سو شیخ طوسی و گروهی آن 
را به خوف تلف و مردن معنا کرده و گروهی دیگر این تفسیر از اضطرار را ناکافی دانسته و 
بر آن خوف مرض یا ضعفی که منجر به عقب ماندن از کاروان و امثال آن در مسافرت گردد 
افزوده‌اند.؟ 

۲. در حالی که مطابق برخی نصوص اضطرار در اکل میته به ضرورتی تفسیر گردیده که اگر 
از ميته استفاده نکند. بدن از کار می‌افتد* در روایتی دیگر معنایی وسیع از آن ارائه گردید. تا جایی 
که هر معامله و مبادله‌ای را ناشی از ضرورت دانسته است. 

فی صحبحة عمربن یزید قال قلت لابی عبدالّه عبهسد: جعلت فداک ان الناس یزعمون 
ان الربح علی المضطر حرام و هو من الربا قال: و هل رایت احدا یشتری غنیا او فقیرا الا من 
الضرورة؟ 


دوگانگی مدلول نصوصی در تفسیر اضطرار باعث شده است تا برخی از فقها دو معنا برای 
آن تصور نمایند؛ 

مرتبه اول: اضطراری که مسوغ حرام است نظیر آنچه در اضطرار مسوَّغ اکل میته گذشت. 

مرتبه دوم: اضطرار به معنای مطلق حاجت متداول و احتیاج در زندگی و تجارت نظیر آنچه 


۱. جواهرالکلام» ۳1 ص ۲۷. 

۲. محمد جوادجوادمغنیه فقه الامام جعفرالصادق علیهالسلام ج 6 ص ۳۹۳ 

۳ بقره آیات ۱۲۳و۱۷۳؛ مائده آیه ۳؛ انعام. آیات ۱۱٩‏ و ۱6۵؛ نحل آیه۱۱۵؛ لقمان» آیهء۲. 
۶ جواهرالکلام. ۳۱ ص1۲1 و ۲۷. 

۵ وسائل الشیعه, ج ۲۶ ابواب الاطعمة المحرمةء باب ۱ ص٩۹‏ ح۱. 

1 همان, ج۱۷. ابواب آداب التجارة باب۰ .4 ص 46۷ ح۱. 


تما 


احکام معالجه پزشک ومراجعه بیمارهمراه با لس ونظر ‏ > 


‌ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۷۶ 


در روایت دوم گذشت.! 

د: نظر مختار استاد علیدوست در بیان چند مطلب 

۱- معنای واحد ضرورت نزد عرف و شرع 

بدون شک شارع مقدس در مورد مفهوم اضطرار و سایر مشتقات این ماده. وضع جدید و 
اصطلاح خاص ندارد و الا آن را بیان می‌کرد و در اختیار ما قرار می‌گرفت. این سخن چنانچه 
مقبول همه فقها و عالمان فريقین نباشد بدون تردید مقبول اکثر نزدیک به کل است. بنابر این 
مفهوم عرفی این واژه با مفهوم شرعی آن یکی است. 

۲- ضرورت؛ حاجت گریز ناپذیر 

تتبع در متون لغت (به عنوان راهی مطمئن برای رسیدن به معنای عرفی این واژه در عصر 
تشریع) می‌رساند که اضطرار به معنای الجاء احتیاح ضیق و مضطرٌّ به معنای ملجاً و محتاج 
است. البته صرف احتیاج و عادت در صورتی که به ضیق و الجاء و ناچاری نرسد. اضطرار 
نیست و اگر احیانا این واژه در آن مورد استعمال شود به دلیل مشابهت و مجاز است نه حقیقت 
واصل. 

۳- ضرورت واجد معنا و مرتبه واحد 

در تمام مواردی که در ادله شرعی و تعبیرهای فقهی واژه مضطر و اضطرار به کار رفته است 
سجز در موارد وجود قرینه- باید بر معنای لغوی و عرفی آن حمل شود و آن هم یک معنا پیش 
نیست از این رو تصور دو معنا و دو مرتبه برای اضطرار توجیه فنی و علمی ندارد و آنچه مجوز 
و مسوق حرام است. تحقق اضطرار به معنای عرفی آن است. 

۴-مورد روایت ضرورت است 

در روایت امامع‌دم معامله هر شخص را از روی اضطرار دانسته‌اند در حالی که در همه 
معاملات اضطرار به معنای عرفی آن وجود ندارد. در اين باره باید گفت این حدیث هرگز 
دلیل بر توسعه معنای شرعی اضطرار نمی‌شود. امام عی‌دم در رد انديشه کسی که جواز معامله 
با مضطر و کسب سود از اين ناحیه را حرام می‌داند و فکر می‌کند چون مضطر انگیزه طبیعی 
ای ماه تفارش یی انشا از میاه کرد بات نش ماما از مود رم تساه ازج 
اندیشه اشتباه است. انسان‌ها در معاملاتی که انجام می‌دهند انگیزه و خواستی دارند اتفاقا این 


5 (لیس المراد من الااضطرار هو الذی یحل المخدورات. بل المراد الاضطرار و الاحتیاج‌فی التجارة.» 
زین الدین الجبلی العاملی. الروضة البهی. جآ ص ۲۱۲؛ روح ال الموسوی[للامام] الخمینی. المکاسب المحرمةء ج ۱ 
ص ۵٩۱‏ و.. 


انگیزه در مضطر مورد توهم بیشتر است چرا که تحقق معامله برای وی ضروری است. نظیر 
شخصی که به دلیل مریضی پا بدهی اضطرار به فروش مسکن يا مرکب خویش می‌کند در 
یل کنیل 

وضوح معنای عرفی اضطرار و اتحاد نظر شارع با عرف در این معنا مستلزم اتحاد نظر فقها 
در تشخیص و تعیین مصداق در مورد این واژه نیست. بسیار اتفاق می‌افتد که صاحبان انديشه 
و نهضت در تفسیر واژه اتحاد نظر و در تشخیص تعیین عینیت‌ها برای آن مفهوم احتلاف نظر 
دارند. بنابر این عدم وفاق در داوری نسبت به مصادیق اضطرار نمی‌تواند دلیلی بر اختلاف بر 
تفسیر مفهوم اضطرار باشد هر چند بسیاری از اختلاف‌ها در تشخیص مصداق به اختلاف در 
تفسیر واژه بر می گردد. 

۶- ضرورت در همة موارد فقه؛ حاجت گریز ناپذیر 

در تفسیر اضطرار بیان گردید که تصور دو معنا و مرتبه برای آن صحیح نیست و بر حاجت تا 
۷- معیار تفسیر ضرورت؛ عرف عام 

معیار تشخیص و اطمینان مکلف و کسی است که متصدی اجرای حکم است. ! 


نقد بیان استاد ۳ 

۹ 
اگر ضرورت بیمار به حد حاجت گریز ناپذیر در دو جهت (اصل مراجعه و مراجعه نزد 4 
همجنس) برسد. براساس قاعده اضطرار مراجعه‌اش نزد پزشک غیر همجنس جایز خواهد بود 1 
و طبق قاعده معالجه منحصر در نگاه کردن نیست بلکه در صورت نیاز معالجه با لمس هم جایز 3 
تا ای تدای اقظران کی انا سای کل اظ مان 1 
روشن شد و براین اساس ضرورت و اضطرار در تمام ابواب فقه بجز موارد منصوص شرعی ۲ 
۱. فقه و مصلحت. ص۱۱۶ تا ۱۲۱ با تلخیص. 

۱۷۷ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


پاییز ۲ 


۱۷۸ 


ولا اینکه اضطرار در تمام ادله و ابواب فقه دارای معنای واحدی بوده؛ محل تأمل است؛ زیرا 
این واژه واحد معنای نسبی استه به این معنا که نسبت به تکالیف خاصی؛ حد و مرز اضطرار 
متفاوت است. 

قاتا مار کر لس شروک فانک کی آباش کات معخرعانک در ظر رف تشر 
خاصی از آن ارائه می‌دهد. همانطور که در بحث ضرر این امر در بیان محقق نراقی تصریح 
شده است. 

الئاٌ روایت صحیحه هم با نسبی بودن معنای ضرورت سازگار است. در فصل دوم تحقیقی 
نسبت به قیود اضطرار و ضرورت و نسبی بودن معنای آن و لزوم تفسیر فقیه ارائه خواهد شد. 

دلیل سوم: قاعده لاضرر 

این قاعده در نزد فقها یک امر مسلم است و در کتاب‌های فقهی و قواعد فقه پیرامون آن 
مباحث ارزشمندی ارائه نموده‌اند. در این مقام در قالب چند سژال زوایایی از آن روشن می‌شود؛ 

تبیین قاعده با چند سوال و جواب 

۱- ادله اثبات این قاعده چیست؟ و در نزد فقها چه جایگاهی دارد؟ 

الف:اثبات قاعده 

جواب؛ فخر المحققین: 

لامکان استلزامه الضرر بان بحیط بمال الراهن و الضرر منفي بالحدیث المتواتر..! 


در حای یگ می‌فرمایند: 
لحرج و الضرر مفین بالية و بالخبرلمتوات.. 


ب: جایگاه قاعده 
محقق نراقی نسبت به جایگاه قاعده در نزد فقها می‌فرمایند: 
أنْ نفي الضرر و الضرار في الاأحکام الشرعية» من الاصول و القواعد الثابتة 
بالعبار المستفيضة المعتضدة بعمل الاصحاب الموافقة للاعتبان المناسبة للملة 
السمحة السهلة, المعاضدة بنفي الحرج و العسر و المشقة, کما ورد في الکتاب و 
السنة. فهذا أصل من الأصول کسائر القواعد و الأصول الممهدة و دلیل شرعي 


۱ ایضاح الفوائد فی شرح مشکلات القواعد؛ ج ۲ ص1۸ 
۲ همان ج» ص ۳۱۵. 


یستدل به في موارده.! 


این قاعده علاوه بر اينکه در نزد فقها یک قاعدهُ مسلم است. در موارد زیادی در فقه استفاده 


۲- مفاد قاعده و کیفیت دلالت قاعده در مقام چیست؟ 
الف: مفاد قاعده 
محقق نراقی: 
محصّله: آن الّه سبحانه لم پرض لعباده بضرر لا من جانبه و لا من جانب بعضهم 
تعضاء فکل ما کان متضنا لضرن فهو لیس عما پرضی اله به و لیس‌فن اسکامه؟ 


ب: دلالت قاعده 
در مقام؛ حکم حرمت کشف بدن نزد پزشک اجنبی, نسبت به بیمار یک حکم ضرری است 
و بر اساس قاعده هر حکم ضرری نفی شده است. 
۲- معیار و حد ضرر چیست؟ 
محقق نراقی: 
ما یسمّی ضررا عرفه فما لا یکون کذلک- و ان کان فیه نقص شيء کمنقال 

حنطة- لا یعدٌ ضررا و لیس منفیا و لا یعارض نفیه أدلة ثبوت الاحکام؛ بل الضرر قد 
یختلف باختلاف الْشخاص و الأموال و البلاد و الأزمنة و في الاحکام المتعارضته ۲ 
مثلا: [ذا کان آحد في الصلاة عند زرع کثیر له و آراد آحد حذ سنبلة واحدة من ۹ 
زرعه فلایقال: اه ضرر منفي» فیعارض لاثَبْلواأَعمالكمْ بخلاف ما لو أخذ نصف 
ما زرغه و آمغاله ۳ 


۴- تبیین حد و حدود ضرر در موارد مختلف فقه برای نفی احکام اولیه کیست؟ 
در فصل بعدی پیرامون تبیین قاعده اضطرار و ضرورت بحث خواهد شد و بر اساس 
شواهدی ضرورت از مقوله مفاهیمی بیان خواهد شد که تفسیر آن برعهده فقیه است. در مفهوم 
ضررمحقق نراقی می‌فرماید: 
۱. عوائد الأیام فی بیان قواعد الأحکام؛ ص ۵۳. 


۲ همان ص ۵۱. 
۳ همان ص ۵۷. 


احکام معالجه پزشک ومراجعه بیمارهمراه با لس ونظر هه 


یف 
۳ 


تیا 
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- 


.. و علی الفقیه ملاحظة ذلک فی الموارد.۱ 


توضیح این بحث در فصل بعدی خواهد آمد. 
۵- معبار در تطبیق قاعده کیست؟ 
استاد علیدوست: 
تطبیق این مفاهیم در مصادیق معیار تشخیص و اطمینان مکلف و کسی است که 


متصدی اجرای حکم است." 
مکلف بر اساس تفسیری که از فقیه می گیرد در مورد خود تطبیق می نماید. 


فصل دوم: حکم مراجعه بیمار نزد طبیب همراه لمس و نظر حرام 
به عورت 


مبحث اول: اقوال و آرای مراجع عظام 

در عبارت برخی از فقهیان بحث جواز مراجعه بیمار مطرح نشده. ولی در بحث جواز معالجه 
بین لمس و نظر به عورت و غیر آن» فرقی نگذاشته اند. همانطور که در بخش دوم گذشت بین 
جواز معالجه و جواز مراجعه ملازمه است. برخی دیگر از فقهیان متعرض مقام شده‌اند و صرف 
ضرورت مطلق را برای جواز مراجعه کافی ندانسته و جواز مراجعه بیمار را در فرض ضرورت 
همراه حرج و يا خوف مرض... محدود نموده‌اند. 

محقق خوئی: 

لایجوز تعریض نفسها بکشف العورة مالم تضطر للعلاج ضرورة محرجة." 


و در سژال از تعقیم بر فرض که وجود حمل حرجی است. می‌فرمایند: 
جوز ولگ عفن الطیب لسع و اما عتطبیب المراة فان کات المتل بالعمل 
المذکور فی رحمها و ارادت الطبية ربط الائوب للعلاج جاز ذلک.؛ 


۱. همان. 

۲. فقه و مصلحت» ص ۰۱۲۱ 

۳. فقه الاعذار الشرعیه والمسائل الطبية من صراة النجاق ص ۲۹۷. 
۶ همان» ص ۲۰۹. 


لایجوز ذلک.. ! 


آیت الّه تبریزی در جواب همان سوّال می‌فرمایند: 


آنچه مسلم است برخی از فقها در لمس و نظر به عورت با غیر عورت فرق می‌گذارند و 
صورت جواز لمس و نظر به عورت را به مراتب محدودتر از لمس و نظر حرام به غیر عورت 
ی داسنه ری وراه وا هفیت به خر بری. مایل یه مات ور برع با رتسا مرن 
می‌دانند و ضرورت مقید را مجوز می‌دانسته و صرف ضرورت را کافی نمی‌دانند. از جهت 
دیگر در تطبیق مصادیق هم بسیاری از مواردی را که با لمس و نظر غیر عورت جزو ضرورت 
دانسته» در لمس و نظر به عورت جزو مصادیق ضرورت و اضطرار نمی‌دانند. دلیل این امر هم 
شدت حرمت و مفسده لمس و نگاه به عورت نسبت به غیر عورت می‌باشد که در بخش سابق 
در چند محور مطرح شد. 


مبحث دوم: ادله و اسناد حکم 


دلیل اول: معتبرةٌ ابی حمزه که در مباحت سایق گذشت. تا 
دلالت روایت بر مقام شامل چندین سوّال و ابهام است که این سژالات تنها بر اساس برخحی ً 
مبانی قابل جواب است. لذا بر اساس برخی دیگر از مبانی که تفصیل آن گذشت يا شامل مقام 3 
4 
الف: آبا روایت شامل طبیب است و با شامل بیمار هم می‌شود؟ 3 
در جواب این سژال گذشت که بر اساس ملازمه عرفی این روایت شامل حکم مراجعه بیمار ۳1 
3 1 
1 
۴ 
۱ همان ص۲۰۷ - 
۲ همان 
۸ 


‌ً 
‌ 


تیا 
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وثر 


ب: آیا این روایت تنها شامل طبیب مرد و مراجعه بیمار زن است و با عکس آن و همجنس بودن 
طبیب و بیمار هم هست؟ 

در جواب این سوّال گذشت که اولاً به جهت ملاژمه عرفی این روایت با قاعده عام اضطرا 
امکان تسری از مورد روایت به دیگر موارد هم هست و ثانیً بر فرض عدم پذیرش ملازمه مثل 
محقق خویی باز به جهت تنقیح مناط قطعی و یا ادعای اولویت امکان تسری به موارد دیگر 
است. حصوصاً نسبت به همجنس امکان اولوبت خیلی واضح است که اگر روایت دال بر جواز 
مراجعه بیمار نزد طبیب غیر همجنس همراه لمس و نظر به عورت بود به اولویت بر جواز 
مراجعه بیمار نزد طبیب همجنس همراه لمس و نظر عورت دلالت دارد. 

دلیل بر اولویت: مفسدة لمس و نظر به عورت غیر همجنس از لمس و نظر به عورت همجنس 
به مراتب شدیدتر است. این مطلب در مباحث آینده می‌آید. 

ج: آیا روایت تنها شامل لمس و نظر به غیر عورت است و یا اطلاق دارد و شامل لمس و نظر به 
عورت هم می‌شود و کشف عورت را هم در بر می‌گیرد؟ 

گذشت که اطلاق روایت نسبت به عورت محل تأمل است. گرچه در نهایت این اطلاق 
بی فففتق 

د:آیا روایت شامل معاجه همراه لمس هم می‌باشد و پا مخصوص معالجه همراه نگاه است؟ 

همانطور که گذشت مورد روایت. نظر است و ملازمه‌ای بین لمس و نظر وجود ندارد علاوه 
بر اينکه غالبا مفسده لمس از نظر بیشتر است. 

دلیل دوم: قاعده عام اضطرار 

اثبات قاعده و تحقیق در مفاد آن و بررسی معنای اضطرار در فصل اول همین بخش گذشت. 
آنچه در این گفتار محل بحث است بررسی قیود اضطرار در هنگام کشف عورت است. سوال 
فر این گفتاز انوم استت که ایا اضظرار رای کف غیر عونت با تضطر ار بای کفت موریت 
متفاوت است با نه؟ 

بحثی در فصل دوم از بخش دوم گذشت که حرمت لمس و نظر به عورت نسبت به غیر 
عورت شدیدتر است و این شدت حرمت به جهت مفسده بیشتر لمس و نظر به عورت از غیر 
آن است. بر اساس همان بحث در مبحث تتبع» تفاوت فتاوای علما روشن بود. که ضرورت در 
معالجه همراه لمس و نگاه به عورت را محدودتر از ضرورت در معالجه همراه لمس و نگاه به 


غیر عورت دانستند. به همین جهت تحقیقی در چند مطلب بیان می‌شود؛ 


تحقیق در قاعده ضرورت و اضطرار 
۱- ملازمه معالجه پزشک با اضطرار بیمار 
در مباحث سابق, ملازمه بین اضطرار بیمار و اباحه معالجه پزشک بیان شد. برخی ملازمة 
عقلی ادعا کردند و برخی عرفاً این ملازمه را اثبات نموده‌اند. بر این اساس حکم فصل دوم از 
بخش دوم (حکم معالجه پزشک همراه لمس و نظر به عورت) مبتنی بر این گفتار است و هر 
حکمی مطابق ادله و قاعده اضطرار برای مراجعه بیمار بیان شود همان حکم در مورد پزشک 
هم جاری است. 
۲- تزاحم حفظ جان با حفظ فروج 
در فصل اول از بخش دوم بیان حضرت آیت الّه شبیری زنجانی گذشت که اضطرار بیمار 
به دو گونه است. گاهی بیماری به حدی است که فرد در شرف مرگ و نقص جانی است و 
گاهی هم در آن حد نیست و خطر جانی متوجه بیمار نیست. فرض اول چون از باب حفظ 
نفس محترمه است خارج از محل بحث است و به جهت اينکه خداوند متعال حفظ نفس را از 
امور هامه دانسته است در صورت تزاحم بر احکام دیگر مقدم است و لذا معالجه طبیب هم به 
عنوان یک واجب کفایی مطرح خواهد بود. در این فرض علاوه بر اينکه معالجه نمودن یک امر 
واجب است. مراجعه بیمار هم برای حفظ جان خویش واجب خواهد بود. 
روایات ناظر به این فرض: 
روایت ابن وهب و مرسله اين ابی عمیر! 
ع ابی عبداه سب سدقال:قل امیرالمومنین دپ اذاماقت المراوفی بطنهالولدیتحرک ,. 1 
شق بطنها و یخرج الولد و قال فی المراة تموت فی بطنها الولد فیتخوف علیها قال لا باس ان )7 
یدخل ال رجل یده فیقطعه و یخرجه." 


۳ 

4 

مراجعه کرده است و این معالجه همراه لمس و نظر به عورت می باشد. ل 

نصوص شرعی و عقل حاکم برراين است که حفظ جان انسان نسبت به فرج اهمیت بیشتری ِ 

دارد و در صورت تزاحم تقدم دارد و این فرض داخل در بحث ضرورت و اضطرار مطلق ِ 

فرض دوم که حاجت شدید به معالجه است محل بحث در این مقام است و گذشت که این ِ 

۱. گذشت بنا بر بعض مبانی سند روایت معتبر است. 4 
۲. الکافی» ج۵. ص1۰۹ و ۱۰. 

۱۸۳۳ 


ایا 
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وایت شامان فرض افطر از ی الیل تخی شند: 
۳- اضطرار و نسبی بودن آن 
بحث فاخری از استاد علیدوست در معنای اضطرار در فصل اول همین بخش گذشت. 
ایشان فرمودند: 
معیار در ثبوت حکم تحقق اضطرار به معنای عرفی آن است و تصور دو معنا 
براغ اضط ار تیه علمین وق تقاردن مراداو اقنطر از عانعن شلیدی اس که 
عرفا گریز ناپذیر باشد." 


ارائه دادن معنای واحد برای اضطرار در تمام ادله محل تأّمل است؛ به نظر می‌رسد در مواردی 
داشت از آنجایی که ضرورت موضوع یک حکم انوی است و آن حکم ثانوی در تزاحم با 
حکم اولی قرار گرفته باید برای تقدیم ضرورت در هر مورد تفسیری از آن ارائه داد تا نسبت 
به حکم اولی اهم باشد. 
موارد ضرورت در فقه 
جواز بعضی از امور محرمه در فقه مقید به ضرورت شده است. مثل جواز کذب و جواز 
شرب شراب و جواز نگاه به بدن نامحرم و يا جواز نگاه به عورت نامحرم و یا جواز ارتکاب 
به ضرورت و اضطرار شده است و واضح است که قیود ضرورت در این موارد متفاوت است 
مثلا ضرورت برای حکم جواز نگاه به نامحرم با ضرورت برای جواز شرب شراب متفاوت 
است. 
فی صحيحة عمرین بزید قال قلت لابی عبدالّه عبهس: جعلت فداک ان الناس یزعمون 
آن الریح علی المضطر حرام و هو من الربا قال: و هل رایت احدا یشتری غنیا او فقیر الا من 


در این روایت شریفه هر نوع معامله را به جهت ضرورت و اضطرار دانسته است واضح 


۱. فقه و مصلحت. ص ۰۲۱ 
۲. وسائل الشیعة, ج ۱۷ ابواب آداب التجارة باب۰ .4 ص 4۷ ح۱. 


موتییی مت هن ال که عونت را موی کات رورت رس رب قیرانبغر سای 
حاحت است. 
۴- نمونه‌هایی از قیود متفاوت در ضرورت 
الف: اکل میته در فرض خوف تلف 
قیخ طرسی بت یه جرا اکل مه ضرژوت بة نجل خلت قبین کی را فلاک و شماز 
می‌دانند: 
و |ذا اختلط اللحم الک اليتة و لم یکن هناک طریق الی تمیبزه منهاءلم یحل 
آکل شيء منه و بیع علی مستحلي الميتة و لا یجوز آن یأکل الميتة الا اذا حاف 
تلف النفس.۱ 


علامه در تأیید ادعای شیخ طوسی که مطلق حاجت بلکه حتی حاجت شدید کافی نیست؛ 


و المعتمد: ما قاله الشیخ في (النهایة) لدلالة الاية علیه." 


و لا یجوز ان یأکل الميتة الا |ذا حاف تلف النفس, فاذا حاف ذلک کل منها ما 
یمسک رمقه و هو بقية الحياة و لا یجوز له الامتلاء منها؟ 


ب: ترجیح بین محرمات در فرض اضطرار 

۳9 ۱1 ۱ 

شهید اول در بین محرمات در فرض اضطرار تفصیل داده و برخی از محرمات را به جهت ۰ 
مفسده کمتر ترجیح می‌دهند: 


و لو آکره علی الاکل فهو کخائف التلف و لا یتجاوز قدر الضرورة و هو ما یدفع 1 

التلف آو الاکراه و لو احتاج ٍلی الشبع للمشي آو العدو جاز و کذا لو احتاج ٍلی ك 

دمن لام ویس ه پیط‌هان مقطر آغردیل پیب بل لفامن دول 1 

فرق بین ميتة الادمي و غیره و لیس له قتل مسلم و لا ذمّي و لا معاهد و لاعبده آو 1 

ولده و له قتل المرتد عن فطرة و الزاني المحض و الحربي و ولده و زوجته الحريية. 3 

نعم قتل الرجل أولی من قتل المرأة و الطفل مع انقدرة علیه و في جواز اغتذائه بلحم 1 

3 

۱ النهاية في مجرد الفقه و الفتاوی ص9۸1. ۲ 

۲. مختلف الشيعة في أحکام الشريعةء ج ۸ ص۳۳۸ - 
۳ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی» ۳ ص ۱۱۳. 

۱۸۵ 


نفسه وجهان و یقدم طعام الغیر علی الميتة مع بذله ایاه بئمن المثل مع القدرة علیه 
و لو طلب ازید و کان قادرا علیه لم تجب الزيادة عند الشیخ و لو اشتراه به کراهة 
لاراقة الدماء لاه کالمکره علی الشراء و حینتذ لو امتنع المالک من بیعه حل قتاله و 
لز قتل اهدر جندو کتالی تعذر علیه کمن قهر الق علن طعامه و شمه و لاخ 
له الميتة و لو تعذر علیه القهر أکل الميتة و مذبوح الکافر و الناصب آولی من الميتة 
و کذا ميتة مأکول اللحم أولی من غیرها و مذبوح المحرم لحمه آولی من الميتة |ذا 
کان تقم علیه الذکاة و یباح تناول المائعات النجسة لضرورة العطش وان کان خمرا؛ 
مع تعذر غیره و هل تکون المسکرات سواء آو یکون الخمر مخرا عنها؟ الظاهر 
نعم للجماع علی تحریمه بخلافها و لو وجد مرا و بولا آو ماء نجساً فهما آولی 
من الخمر لعدم السکر بهما و لا فرق بین بوله و بول غیره و قال الجعفي: یشرب 
للضرورة بول نفسه لا بول غیره.! 


ج: شرب شراب در وقت خوف تلف 
شیخ انصاری برای جواز شرب شراب می‌فرماید: 
خوردن شراب برای معالجه درد مشکل است مگر خوف تلف باشد و معالجه 


حضرت امام خمینی می‌فرمایند: 

۳۳ لیکن جواز آن [معالجه با شراب] خالی از قوت نیست به شرطی که علم داشته 

۱ باشد که مرض قابل معالجه است و علم داشته باشد که ترک معالجه با آن به هلاکت 
یا به چیزی که نزدیک به آن است منتهی می‌شود و علم به منتحصر بودن معالجه با 
آن به آن معنایی است که ذکر کردیم و البته شدت مسأله شراب مخفی نیست پس 
به خوردن و معالجه به آن عجله نکند مگر آنکه در صورت ترک مداوا به آن ولو به 
سبب موافقت عده‌ای از دکترهای حاذق و صاحب دیانت و درایت ببیند که هلاکت 
یا مانند آن به خودش می‌رسد و گرنه باید بر مشقت صبر کند که شاید حضرت 


باری تلی او را عافیت دهد. وقتی که ببیند او بر دینش محافظت دارد يا به او جهت 
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۱. الدروس الشرعية في فقه الامامیة ج ص۲4 و ۲۵ 
۲. صراط النجاة المحشی؛ ص ۳۱۰ مسأله ۱۳۱۷. 


۱۸۶ 


صبرش واب جزیل عطا کند.! 


همین استوانه‌های فقاهت در جواز معالجه پزشک غیرهمجنس مطلق ضرورت را کافی 
دانسته‌اند بلکه ظاهر عبارتشان مطلق حاجت است.۲ 
این تفاوت قبود به جهت شدت حرمت شرب شراب نسبت به لمس و نظر بدن نامحرم 
است. واضح است که مفسدة شرب شراب به مراتب از مفسدةٌ لمس و نظر بیشتر و قبح آن 
در نزد متشرعه به درجات از قبح لمس و نظر حرام فاحش‌تر است و همین تفاوت‌ها موجب 
اوقت هر اتب وی ور مرا دامن مود 
شاهد بر نسبی بودن 
در بحث قاعده لاضرر بیان محقق نراقی در اینکه ضرر نفی شده در احکام مختلف متفاوت 
ات کشت ایشال يف بانن: 
ما یسمّی ضررا عرفا فما لا یکون کذلک- و ان کان فیه نقص شيء کمثقال 
حنطة- لا یعدٌ ضررا و لیس منفیا و لا یعارض نفیه أدلة ثبوت الاحکام؛ بل الضرر قد 
یختلف باختلاف الْشخاص و الأموال و البلاد و الأزمنة و في الاحکام المتعارضته 
مثلا ٍذا کان آحد في الصلاة عند زرع کثیر له و آراد آحد أخذ سنبلة واحدة من 
زرعه فلایقال: اه ضرر منفي» فیعارض لاثَبْطلوا مالك بخلاف ما لو أخذ نصف 
ما زرعه و آمثاله ۳ 


۵- تفاوت لمس و نظر عورت به غیر آن از جهت شدت حرمت و مفسده ۳9 
در فصا دوم از بخش دوم مب مبحث شدت حرمت لمس و نظر به عورت گذشت و بیان شد ً 
که مفسله‌ای لمس و نظر : نسبت به غیر آن به مراتب شدیدتر است و در شریعت مقدس اسلام 


احکام 


ممنوعیت‌هایی برای لمس و نظر عورت لحاظ شده که در غیر عورت لازم نیست؛ از جمله جواز 
نظر به بدن محارم و زنان کفار و افراد همجنس و... 

چه بسا ممکن است لمس و نظر به عورت موجب ارتکاب مفاسدی از جمله زنا و غیر آن 
شود و گاهی ممکن است مفسده این عمل از شرب شراب هم بیشتر باشد. 


علاوه براین در نزد عرف متشرعه قبح لمس ونظر به عورت به درجات از لمس ونظر غیر 


۱. تحریر الوسیله فارسی» ج۳ ص ۳۰۱ مسأله۳۵. 
1 کتاب نکاح؛ ص ۵۷. 
۳. عوائد الایام في بیان قواعد الاحکام؛ ص ۵۷. 


معالجة پزشک ومراجعة بیمارهمراه با لس ونظر << 


‌ 


ایا 
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ات 


عورت بیشتر است. 
مجموع این نکات موجب اختلاف مراب ضرورت می‌شود و همین اختلاف مراتب موجب 
تقیید ضرورت به قیود حرج و خوف خطر و... در عبارات فقها شد. 
طبق آنچه گذشت در یک نگاه بدوی شاید بتوان ضرورت در معالجه را در چند مقام تبیین 
نمود واين سه مقام بر اساس عبارات ذکر شده از فقها در اين تحقیق است ولا با بررسی 
ضرورت در بقیه موارد ارتکاب محرمات مثل ارتکاب زنا و دروغ و غیبت و معاملات دارای 
مراتب بیشتری است. 
مرآتب ضرورت در معالجه نمودن 
الف: ضرورت به پزشک غیر همجنس که همراه لمس و نظر به غیر عورت دست و صورت 
است. 
ب: فرض سابق همراه لمس ونظر به شکم و پاها و... 
ج: فرض سابق همراه لمس ونظر به عورت. 
د: ضرورت بیمار به شرب شراب برای مداوا شدن. 
واضح است که مراتب فوق قابل تشکیک است و درجات بیشتری بر اساس مفسده‌های 
یی کانل تور آیدر 
بر این اساس برای فرض اول شاید حاجت شدید کافی باشد ولی برای فروض دیگر آن 
حاجت شدید باید همراه حرج و مشقت باشد و راه مداوا شدن منحصر به ارتکاب آن حرام 
باشد و شاید در برخی مراتب با رعایت احتیاط ضرورت را مقید به خوف تلف و يا نقص 
عضو نمود. 
۶-روایت علی بن جعفر موید مرآتب ضرورت 
سالته عن الرجل یکون بیبطن فخذه او الیته الجرح. هل ی صلح للمراة ان تنظر الیه وتداویه؟ 
قال عبهاسد اذا لم یکن عورة فلا باس 


این روایت به دو گونه قابل تفسیر است: 

الف: معالجه همراه لمس و نظر پزشک غیر همجنس زن در صورت ضرورت نسبت به غیر 
عورت جایز است. 

ب: معالجه همراه لمس ونظر پزشک غیرهمجنس زن نسبت به غیر عورت مطلقاً جایز است. 

در مباحث سابق گذشت روایت از حیث سندی بنا بر برخی مبانی رجالی قابل پذیرش است 


۱ الوسائل ج۱6. ص ۱۷۳ حدیثء. 


و از جهت دلالت تفسیر دوم نمی‌تواند صحیح باشد؛ زیرا گرچه به اعتقاد برحی دلیل معتبر بر 
حرمت نگاه زن به مرد بجز عورت نداریم ولی در بین فقها فتوای به جواز نظر هم نیست و اقلا 
دلیل احتیاط بر حرمت نظر داریم" و اما نقد بر وجه اول (تعارض مفهوم روایت با شهرت در 
مقام. یعنی جواز معالجه غیر همجنس در فرض اضطرار) قابل جواب است و روایت با شهرت 
قابل جمع است؛ روایت ناظر به ضرورت عرفی است در چنین مجالی معالجه همراه لمس ونظر 
به یر عورت جایز است. در حالی که این ضرورت مجوز لمس و نظر به عورت نمی‌باشد ولی 
اگر ضرورت حقیقی در فرضی صادق بود. به نحوی که تنها راه نجات و سلامت فرد باشد 
معالجه همراه لمس و نظر به عورت هم جایز خواهد بود. 
۷- مراجعه به فقیه در حدود موضوعات همراه با قیود شرعی" 
موضوعات احکام شرعی از یک لحاظ کلی به سه قسم تقسیم می‌شوند: 
الف- موضوعاتی که مخترع شرعی‌اند و شارع مقدس در آنها اصطلاح خاصی داشته است؛ 
واضح است که چنین موضوعات را فقیه بر اساس اصطلاح شارع تفسیر می‌نماید. 
ب- موضوعاتی که شارع مقدس در آن اصطلاح خاصی نداشته و همان معنای عرفی آن در 
دلیل احذ شده است تفسیر آن بر عهده عرف است. 
ج- برخی از موضوعات با اينکه شارع مقدس در آن اصطلاح خاصی ندارد ولی تفسیر آن 
بر عهده فقیه است. مانند واژه «آرض» که معنایش روشن است ولی براساس مناسبات حکم 
وموضوع در حکم سجده بر زمین با حکم مطر بودن زمین معنایش تغییر می‌کند و فهم این 
تغییر و اخذ قیود خاص شأن فقیه بوده و معیار در تفسیر این واژه و تعیین حدود و ضوابط آن تیا 
بر عهده فقیه می‌باشد. ۱ 


برخی از موضوعات و متعلقات احکام با اينکه مخترعه شرعی نیست بلکه عرفی 3 

- حتی از نوع ساده و غیر پیچیده آن - است لکن وقتی در دلیل ذکر می‌گردد 1 

و موضوع یا متعلق حکم واقع می‌شود با خود سوالاتی می‌آورد که پاسخ به این 4 

سوال‌ها بدون مراجعه به اسناد شرعی و ادله‌ای که این واژه و مفهوم در آن به عنوان ِ 

موضوع یا متعلق حضور دارد. میسّر نیست. به دیگر سخن. گاه موضوع و متعلق ]۲ 

حکم واژه‌ای است که نفسه ابهام و اجمال ندارد لیکن با توجه به این موضوع و 1 

متعلق قرار گرفته. پرسش‌هایی را ایجاد کرده و از آنجا که این پرسش‌ها نشات 3 

3 

۱. موسوعةء ج۳۲ ص 1۰. 3 
۲ استاد علیدوست این قسم از موضوعات را موضوعات مستنبط می‌نامند. ِ# 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


ف 
ص 
+۰ 


گرفته از دلیل شرعی و حکم الهی است در پاسخ به آنها باید از عملیات استنباط 
و کارشناسی فقهی بهره برد و مرجع این کار فقیه است و عرف و شخص مقلد در 
این مورد سهمی ندارد. 

البته از آنجا که مرجع در تعیین متفاهم از ادله و بیان حدود موضوع و توسیع یا 
تضییق آن عرف است. فقیه نباید در بیان موضوع و متعلق و حدود آنها عرف عام 
را نادیده بگیرد و فقیه باید با بررسی اسناد شرعی و گاه اسناد متخلف و زیاد از 
ابواب گوناگون و توجه به مسائل متعدد اصولی و زبان شناسی. عملیات فوق را بر 


عهده بگیرد.۱ 


عم و 


در مبحث قاعده لاضرر هم گذشت که بر اساس اختلاف موارد فقیه باید ضرر نفی کننده 
بحکم اولبه زا سیر کف2. 
..و علی الفقیه ملاحظة ذلک في الموارد." 


در اضطرار هم بر این اساس فقیه آگاه به مفسد حرمت احکام؛ می‌تواند قیود ضرورت را در 
احکام ثانوی بیان کند. وا ضرورت و اضطرار بر فرض که دارای معنای ساده و روشن نزد 
عرف باشد ولی وقتی در دلیل شرعی اخذ شود مراتب خاصی از آن ملحوظ است که تبیین این 
مراتب از شئون فقهاست. 

که و یکی یاوق توس کت وتیل میاه یج وت موه امس وا کرت 
متشرعه برای کشف غیر عورت مفسده کمتری می‌بیند و ممکن است برای یک سردرد و یا 
دندان درد معمولی به پزشک غیر همجنس مراجعه کند. در حالیکه اگر معالجه دردی در این 
حدود. که مستلزم کشف عورت و یا اطراف عورت باشد اقدام به مراجعه نزد پزشک نمی کند. 
واضح است که عرف در همه مواره شدت مفسده و حرمت برخی از محرمات نسبت به 
تک واکي فان متس ایا واه وت لس وکا قاس امش وا 
مفسده شرب شراب. شاید در برخی از عرف‌ها به راحتی معالجه با شرب شراب را بر معالجه 
کشف عورت ترجیح داده و مفسده آن را از مفسده کشف عورت کمتر می‌بیند. در حالیکه بر 


اساس ظاهر عبارت فقه. مفسدهٌ شرب شراب بیشتر است و موارد ارتکاب آن را محدود به 


۱ فقه و عرف. ص ۳۷۵. 
۲. عوائد الأیام فی بیان قواعد الأحکام. ص ۵۷. 


موارد خوف تلف و انحصاری بودن معالجه با شرب شراب می دانند. 
تفصیل در موارد ضرورت 
آیت اه مکارم در جواب سژال بین موارد ضرورت تفصیل می‌دهند. 
سژال: آیا تعیین ضرورت به عهده عرف است یا شخص مکلف یا افراد صاحب نظر و اهل 
خبره؟ 
سن مارد میااف اک امین شاه ید وف پم ارف تاد 


شقهبه نظر اه ره تست ؟ 


۸- داور در صدق اضطرار؛ شخص بیمار 
استاد علیدوست: 
مفهوم اضطرار از مفاهیمی است که شارع در مورد آن وضع و تفسیر خاصی 
ندارد و در تفسیر این واژه عرف عام معیار است. اما در تطبیق این مفهوم بر مصداق 
تشخیص و اطمینان مکلف و یا کسی که متصدی اجرای حکم است." 


بر اساس آنچه در نسبی بودن معنای ضرورت و اضطرار گذشت بر اساس مناسبات حکم 
و موضوع در هر مورد ضرورت معنای خاص و قبود ویژه خود را خواهد داشت و فقیه باید 
مراتب و قیود ضرورت اباحه کننده محرمات را در هر موردی بیان کند. بعد از بان این مراتب؛ 
شخص مکلف برای ارتکاب فعل حرام؛ باید صدق آن مراتب را در حود احراز کند. در مقام هم 
فقیهان بر اساس مناسبات حکم و موضوع باید قیود و محدودیت اضطرار را تعیین کنند و بعد ۳ 
از تفت وه وم الب اشط راداو رکه سای آن اقط انیا مراف‌ ای فد محات سک 1 


علاوه بر تفاوت مراتب درجات اضطرار برای جواز لمس و نظر حرام در دو بخش کلی ل‌ 
4 
عورت و غیر عورت باید بین اعضاء غیر عورت؛ مثل مج دست با شکم و... هم قائل به مراتب 7 
شد. تفصیل در صدق عناوین انوی نیاز به بحث گسترده دارد. 1 
نکته زد 
۳ 
البته مکلف چنان که نباید از سر تسامح و تساهل هر عادت و حاجتی را حرج ۳ 
و اضطرار بپندارد. نباید با سخت‌گیری بی‌جا خود و دیگران را به حرج و عسر و 1 
۳ 
۱. استفتاءات جدید. ج۲ ص ۰۱۲۱ سژال ۰۱۷۸۲ - 
۲. فقه و مصلحت» ص ۰۱۲۱ 
۱۹۱ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۲‏ 


۱۹۲ 


ضرر مردوع از ناحبه شارع از 


۱. قرآن کریم. 
کامپیوتری‌نور. 
۷ استفتاات جدیده تبریزی» جواد بن علی» جامع فقه اهل بیت» همان. 
۸ استفتاات شیرازی, ناصرمکارم. جامع فقه اهل بیت همان, 
همان. 
۰. الروضة البهية في شرح اللمعة الدمشقية عاملی. شهید ثانی» زین الدین بن علی. جامع 
۱ السراثر الحاوي لتحریر الفتاوی» حلی ابن ادریس محمد بن منصور بن احمد جامع فقه 
۲. الصحاح تاج اللغة و صحاح العربية جوهری, اسماعیل بن حماد جامع فقه اهل پیت 
همان. 
۳ لعروة الوئقی فیما تعم به البلوی (المحشی) یزدی, سید محمد کاظم طباطبایی, جامع فقه 
1 الفتاوی المسیرق سیستانی» سید علی حسینیء جامع فقه اهل بیت. همان. 
جامع فقه اهل بیت» همان. 
7 الاستبصار فیما اختلف من الأخبا طوسی, ابو جعفر» محمد بن حسن, جامع فقه اهل 


۱. همان. 


بیت. همان. 

۷. الکافی؛ کلینی, ابو جعفر, محمد بن بعقوب. جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

۸ المحیط فی اللغةء صاحب بن عباد. کافی الکفاق اسماعیل بن عباه جامع فقه اهل بیت؛ 
همان. 

٩‏ المسائل المنتخبة سیستانی» سید علی حسینی, جامع فقه اهل بیت. همان. 

۰ المصباح المنيرفي غریب الشرح الکبيرللرافعي, فیومی. احمدبن محمد‌قری, جامع فقه 
اهل بیت. همان. 

۱ المکاسب المحرمة» روح له الموسوی الخمینی؛ جامع فقه اهل بیت همان. 

۲ المکاسب- مصباح الفقاهق خویی؛ سید ابو القاسم موسوی, جامع فقه اهل بیت همان. 

۳ المهذب البارع في شرح المختصر النافع حلی, جمال الدین؛ احمد بن محمد اسدی 
جامع فقه اهل بیت. همان. 

6 النهاية في مجرد الفقه و الفتاوی, طوسی ابو جعفر محمد بن حسن, جامع فقه اهل بیت 
همان. 

۵ انوار الفقاهة, کتاب النکاح؛ شیرازی, ناصر مکارم. جامع فقه اهل بیت. همان. 

1 تاج العروس من جواهرالقاموس. واسطی: محب الدین؛ سیدمحمدم ر تضی حسینی جامع 
فقه اهل بیت. همان. 

۷ تاریخ فقه و فقهاء گرجی ابوالقاسم. جامع فقه اهل بیت» همان. 

۸ تحریر الوسیله- ترجمه. خمینی. سید روح الّه موسوی- مترجم: اسلامی. علی: جامع تیا 
فقه اهل بیت. همان. ِ 

4 تذکرة الفقهای حلی؛ علامه: حسن بن یوسف بن مطهر اسدی, جامع فقه اهل بیت همان. 

۰ تفسیر العيّاشي عباشی. محمد بن مسعود. محقق /مصحح: رسولی محلاتی» هاشم. ناشر: 
المطبعة العلمية. سال چاپ: ۱۳۸۰ ق» نوبت چاپ: اول. 

۱ تفصیل الشريعة في شرح تحریر الوسيلة -آحکام التخلي, لنکرانی» محمد فاضل موحدی» 
جامع فقه اهل بیت. همان. 

۲ تنقیح مباني العروة - کتاب الطهارة تبریزی» جواد بن علی جامع فقه اهل بیت» همان. 

۳ توضیح المسائل, خمینی» سید روح له موسوی, جامع فقه اهل بیت همان. 

۶ توضیح المسائل (محشی - امام خمینی) جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

۵ توضیح المسائل خراسانی. حسین وحید. جامع فقه اهل بیت. همان. 


احکام معالجة پزشک ومراجعه بیمارهمراه با لس ونظر هر 


‌ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و پاییز ٩۲‏ 


۱۹۴ 


۳ تهذیب الاحکام. طوسی؛ ابو جعفر, محمد بن حسن, جامع فقه اهل بیت؛ همان, 

۷ جامع المسائل گیلانی فومنی محمد تقی بهجت. جامع فقه اهل بیت. همان. 

۸ جامع المقاصد في شرح القواعد؛ عاملی, کرکی. محقق ثانی» علی بن حسین,جامع فقه 
اهل بیت. همان. 

.۱۳۸۹-۹۰ جزوة خارج اصول, علیدوست ابوالقاسم. سال تحصیلی‎ ٩ 


۶۱ دراسات في المکاسب المحرمةء نجف‌آبادی حسین علی منتظری. جامع فقه اهل بیت؛ 
همان 


۲ رجال النجاشي- فهرست آسماء مصنفي الشيعةء نجاشی, ابو الحسن, احمد بن علی 
جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

۳ رساله استفتاءات نجف‌آبادی, حسین علی منتظری, جامع فقه اهل بیت همان. 

6 رساله توضیح المسائل تبریزی, جعفر سبحانی, جامع فقه اهل بیت» همان. 

0 رساله توضیح المسائل, زنجانی؛ سید موسی شبیری. جامع فقه اهل بیت همان. 

7 رساله توضیح المسائل گیلانی» فومنی. محمد تقی بهجت. جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

۷ رساله توضیح المسائل, لنکرانی» محمد فاضل موحدی. جامع فقه اهل بیت همان. 

۸ صراط النجاة (المحشی)» خوییء سید ابو القاسم موسوی, جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

٩‏ علل الشرائع؛ قمّی. صدوق, محمّد بن علی بن بابویه جامع فقه اهل بیت همان. 

۰ عوائد الأیام في بیان قواعد الأحکام و مهمات مسائل الحلال و الحرام. نراقی, مولی احمد 
بن محمد مهدیء جامع فقه اهل بیت» همان. 

۱ عوالي (غوالي) اللئالي العزيزية» احسایی, ابن ابی جمهور محمد بن علی» جامع فقه اهل 
بیت. همان. 

۲ فقه الاعذار الشرعیه و المسائل الطبية من صراة النجاة. خویی سید ابو القاسم موسوی 
تبریزی» جواد بن علی, جامع فقه اهل بیت همان. 

۳ فقه و عرف علیدوست ابوالقاسم. سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ واندیشه اسلامی, 
چاپ سوم سال۱۳۸۲. 

۶ فقه ومصلحت. علیدوست ابوالقاسم سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ واندیشه 
اسلامی, چاپ اول» سال۱۳۸۸. 


۵ قاموس قرآن» قرشی. سید علی اکبر جامع فقه اهل بیت. همان. 

7 قواعد الأحکام في معرفة الحلال و الحرام؛ حلی, علامه. حسن بن یوسف بن مطهر 

۸. کتاب الصلاة یزدی» سید محمد. محقّق داماد جامع فقه اهل بیت. همان. 

1۵ کنز الفوائد في حل مشکلات القواعد. عمیدی. سید عمید الدین بن محمد اعرج حسینی» 
همان. 

۷ مجله فقه اهل بیت عدیم دم مسسه داثرة المعارف فقه اسلامی- جمعی از مولفان, جامع 


تما 


3 مختلف الشيعة في آحکام الشریعةء حلی؛ علامه حسن بن یوسف بن مطهر اسدی. جامع‎ ٩ 
3 فقه اهل بیت همان.‎ 
۱ فقه اهل بیت. همان.‎ 

۳ 

مراة العقول في شرح اخبار ال الرسول, اصفهانی» مجلسی دوم. محمد باقر بن محمد ۳ 
فقه اهل بیت همان. 1 

۳ مستدرک الوسائل و مستنبط المسائل نوری, محدث میرزا حسین, جامع فقه اهل بیت؛ 3 

۱۹۵ 


اتیوا! 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۹۶ 


همان. 

۷ مستمسک العروة الوثقی. حکیم. سید محسن طباطبایی جامع فقه اهل بیت. همان. 

۵ مستند الشيعة في آحکام الشریعة؛ نراقی» مولی احمد بن محمد مهدیء جامع فقه اهل 
بیت. همان. 

٩‏ مستند تحریر الوسیلة» خمینی. شهید. سید مصطفی موسوی, جامع فقه اهل بیت. همان. 

۷ من لا بحضره الفقیه قمّی. صدوق. محمّد بن علی بن بابویه جامع فقه اهل بیت همان. 

۸ منهاج الصالحین, سیستانی؛ سید علی حسینی, جامع فقه اهل بیت؛ همان. 

۷۹ موسوعة الامام الخوئی» خوییء سید ابو القاسم موسوی. جامع فقه اهل بیت. همان. 

۰ مهذب الأحکام» سبزواری, سید عبد الاعلی, جامع فقه اهل بیت همان. 

۸۱ وسائل الشيعة اٍلی تحصیل مسائل الشريعةء عاملی, حن محمدبن حسن. جامع فقه اهل 
بیت. همان. 

۲ هداية العباد. گلپایگانی. لطف الّه صافی جامع فقه اهل بیت؛ همان. 


پژوهش اصولی 
مصطفی منتظری شاهرودی 


پژوهشگر سال هفتم درس خارج مدرسه فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


احراز«عدم مخالفت شرط» 


از رهگذراصل 


جکیده 

از راه‌های ذیل می‌توان عدم مخالفت شرطی که مخالفت آن با کتاب و سنت مشکوک است؛ 
را اثبات کرد: 

اگر عموم و اطلاقی برای اثبات صحت اشتراط آن کار يافتیم به آن عمل می‌کنیم؛ ولا به اصل 
عدم مخالفت شرط متمسک می‌شویم. این اصل» استصحاب عدم ازلی است که بسیاری فقهاء 
زیگنا نم اخ اشکال کرده‌اند. برخحی, به اصل «عدم تحقق غایت» و نیز قانون عام (الموّمنون 
عند شروطهم» متمشک شده‌اند و برخی دیگرء احتیاجی به اجرای اصل فوق نمی‌بینند؛ زیرا لول 
عرف متشرعه در تشخیص این که شرطی مخالف شرع است متحیّر نمی‌ماند. ثانیا:دلیلی بر 
تغییر حکمی که یک شیء فی نفسه دار نسبت به زمانی که آن شیء شرط می‌شود نیست» 
مگر آنکه چنین دلیلی, از سوی شرع. در مورد مشخص اقامه شود. 


۱۹۷ 


تیا 


سال دوم پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱۹4۸ 


کلید واژه‌ها 
عقد. شرط. مخالفت. کتاب. سنت. اصل عدم مخالفت» استصحاب عدم ازلی. 


درامد 

معاملات و عقود از ارکان زندگی اجتماعی و اقتصادی بشر است. به طوری که در نظر 
گرفتن ارتباط و تعامل با مردم» دولت و هر شخص حقیقی و حقوقی. بدون عقود و معاملات؛ 
رها مان فانک سفق یمه سا اوه یش ر وی مشود که مها 
منفعت یک طرف یا طرفین است. یکی از شرایط صحت شرط که آن را واجب الوفاء و 
مشمول ادله‌ای مانند «الموّمنون عند شروطهم» می‌کند. عدم مخالفت آن شرط با کتاب و سنت 
اسف ال سول ایرد السگه قرط کهافی تشه ولو ناقل اسکه اکر به تال قرط خیم 
عقد قرار گیرد. آیا لازم الوفا خواهد شد؟ بسیاری از این شروط جدید و مستحدث هستند 
و نظر صریح یا ضمنی شرع مطهّر در مورد آنها یافت نمی‌شود. اگر بتوان با موازین و قواعد 
منضبط فقهی, عدم مخالفت این گونه شروط ضمن عقد را به دست آورد مشروعیت بسیاری 
از شروط مستحدثه به دست می‌آید. مانند اشتراط «تأدیه خسارت عدم پرداخت دین در موعد 
مقرّر» در ضمن عقّد قرض الحسنه و اشتراط «پرداخت ما به التفاوت دیة زن و مرد توسط 
شرکت بیمه‌گر» در ضمن عقد بیمه و مثال‌های فراوان دیگر. تنها فقه و شریعت اسلام است که 
می‌تواند در این حوز؛ مهم. که حوزة بسیاری از قوانین بانکی و بیمه‌ای است. اظهار نظر کند. 
در این مقاله برآنیم تا مشروعیت شروطی که مخالفت يا موافقت آنها با شرع معلوم نیست را 


بررسی کنیم. 


بخش اوّل: کلیات و مفاهیم 

الف) شرط گاهی به چیزی گفته می‌شود که با انتفاء آن, مشروط نیز منتفی است. (ما پلزم من 
عدمه العدم) مثلاً وضوء و سل شرط «صلاة» هستند. 

ب) شرط به معنای «التزام فی ضمن التزام آخر». مرحوم شیخ انصاری» در قسمت ابتدایی 
«شروط» کتاب المکاسب این معنا را از «القاموس المحیط» نقل کرده و می‌فرمایند: طبق این 
معنای لغوی از شرط استعمال «شرط». در شرط ابتدایی باید مجاز یا غلط شمرده شود. در حالی 


که وقتی به بسیاری از موارد استعمال شرط می‌نگريم. مشاهده می‌کنيم که شرط در متون اوَلیه 


حدیثی» به شرط ابتدایی گفته شده است. مثلا بهالتزامالهی در جهاد" میراث" نکام" و خیار 
حیوان* «شرط» گفته شده در حالی که هیچ کدام از آنهاء در ضمن التزام دیگر نیست." این در 
حالی است که ایشان در جای دیگری از مکاسب. خلاف این نظر را بیان کرده و شروط ابتدایی 
را «شرط» نمی‌شمارد. عبارت ایشان چنین است: 
لکن لایبعد منع صدق الشرط في الالتزامات الابتدئی بل المتبادر عرفاً هو الالزام 
التابع» کما يشهد به موارد استعمال هذا اللفظ حتی في مثل قوله عیه‌نادم في دعاء 
لتوبة: «و لک یارب شرطي آن لاآعود في مکروهک و عهدي آن آهجر جمیع معاصیک» 
و قوله عبسم في ول دعاء الندبة: «بعد آن شرطت علیهم الزهد في درجات هذه الدنیا؛ 
کما لایخفی علی من تأمَلها مع أَنْ کلام بعض آهل اللغة یساعد علی ما ادْعینا من 
الاختصاص. ففي القاموس: الشرط الزام الشيء و التزامه في البیع و نحوه." 


فصل دوم: مخالفت 
گفتار یکم: ادله 
فر روابات اساامی: مشالشک0 با کتانب با سفته یکی از مخیارهای باطل بوذ شرط فائسته 


شده است. 
روایت اوّل: 
عنه 4 (الحسین ق سعید) ۶ عن اضر بن وید ع عن ابن سنان؛ عنْ آيي عبداله علیه لام 
ال ملُون علشروطمم لوط ات کتاب اه لا جوز مره و 
اک 
روایت دوم: 


عَنه (الحسین بن سعید),؛ صفوّان عن ان سنا ستّان قال:سَألْت با عبد الّه یه ددم عن 


. الکافی. ج۵. ص۰1۹ 

۳ تهذیب‌الاحکام؛ ج۸ ص‌ "۳ 

۳ همان, ج۷ ص ٩۳۷۰‏ الکافی ج۵ ص۱۳۸ 
1 الاستبصان ج ص ۰۷۲ 

۵ الکافی. جح ص۱۷ ۳. 

1 کتاب المکاسب. ج ۵ ص۲۱ 


احراز«عدم مخالفت شرط» از رمگذراصل 


۷ این مطلب که شرط نباید مخالف ما کتب اه باشد» مورد تأکید فريقین است؛ به عنوان مثال, قضیه ثبوت ارث برای 
غیر معتق در کتب حدیثی عامه نیز یافت می‌شود. (السنن الکبری للبیهقی» ج ۰۱۰ ص ۲۹۵ کنز العمال» ج ۰۱۰ ص ۳۲۲ 
الحدیث ۲۹۱۱۵) 

۸ تهذیب‌الاحکام ج۷ ص ۲۲. 


1۹۹ 


تیا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و پ 


٩۲ پاییز‎ 


4 
۰ 
ف 


# و 


الشرّط في الاماء لا تباع ولا تورث ولا نومب فقال جوز ذلک یر المیراث فانها توزث؛ 
لا کل شَرط حالف الکتاب فَهو باطل 


تعلیل اهل بیت علهم‌سام به بطلان شرط به ارث نرسیدن امه (به عنوان مالی که بعد از موت 
مورّث به وراث می‌رسد) به این تعبیر که «لْن کل شوط خالف الکتاب هو باطل)» دلیل بر عمومیت 
رن قاعده در تمامی شروط اششتا: 
در این نقل اگرچه لام تعلیل نیامده است. لکن استناد امام به این گزاره در بطلان شرط عدم به 
ارت ریت امه طاهر در تعلیل است: 
عليٌ بُنْ راهیمعَنْ آبیه 2 عن ان آبي مرن خماد من للع آبي غّد اه 
عیه‌سلم قال: اقذمي شرف ون لورت و مت تال یف 
لمیر ماو و کل شزط خالف کتاب ان هد 
آن تشول ام ترس کال مه اشع رطس ظا سوی کاب ال فلازمرز لک لول 


علیّه" 


در این روایت. «غیر کتاب اللّه» بودن شرط ملاک بطلان دانسته شده است. به استظهار عرفی 


نیز«سوی کتاب الّه» بودن. با «مخالف کتاب اللّه» بودن یکسان است. 


گفتار دوم: معنای «موافقت» شرط با کتاب 
در برخی روایات. معیار «موافقت» شرط با کتاب و سنت معرفی شده است: 
من آضخابا غن سَهل ب زید و مد مد جمیم غن موب 
عَد اه پن ستّان َبي هه سس قل سم ول من شترط شون اه 
لکتاب اقه فلا جوز له ولا یجوزعیالني از شثرط عَلیّه و المشلمون عند شروطهغ فیما وق 


کتاب اه ربا 


۱. همان ص7۷ 

۲ الکافی؛ ج ۵ ص ۲۱۲. 

۳ تهذیب الاحکام ج۷ ص ۳۷۳. 
6 الکافی. ج ۵ ص ۰۱1۹ 


فقه الحدیث 

در تحلیل نسبت این روایت با روایات فوق باید گفت: در این روایت مخالف قرآن نبودن 
شرط با موافق قرآن بودن یکسان گرفته شده و شق ثالئی در نظر گرفته نشده است؛ یعنی طبق 
این روایت نمی‌توان از شرطی نام برد که نه موافق قرآن است و نه مخالف آن. به عبارت بهت 
این روایت» شروط را به واجب الوفاء و غیر واجب الوفاء تقسیم کرده و شرط مخالف کتاب 
را از دسته دوم و شرط موافق را از دسته اوّل شمرده است. از طرفی چون در مقام بیان تمام 
اقسام بوده و شق ثالئی را ذکر نکرده است. باید گفت: شرط «موافقی» همان شرط «غیر مخالف» 
کتاب است. بنابراین این روایت. از لحاظ مفاد. روایت جدیدی محسوب نشده و در عداد سایر 
روایات فوق است. 

گفتار سوم:آیا مخالفت با ظاهر کتاب نیز مخالفت شمرده می‌شود يا صرفاً مخالفت با نض 
کتاب مخالفت است؟ 

دار تصااب اند مان بای کففه یی از شرف ققا یی وراه فان اب 
زن از عقار ارث نبرده و آنچه در قرآن در مورد میراث زوجه آمده است مطلق نیست. يا این که 
زن و شوهر در نکاح منقطع از یکدیگر ارث نمی‌برند. حال. این مطلب نیز حلاف ظاهر کتاب 
ات آمارها بان فان بر اسر تیش اه 

همان طورکه با ظاهر قرآن مخالفت می‌شود و روایات مخالف با ظاهر حجت هستند. شروط 
نیز اگر مخالف ظاهر قرآن باشند» ممکن است معتبر باشند. در آینده خواهیم گفت: اگر حکم 
شرعی که در قرآن آمده است» به صورت «لو خلی و نفسه» جعل شده باشد» شرطی که بر 
خلاف آن جعل شود. مخالف کتاب محسوب نخواهد شد. به عنوان مثال» در قرآن فرموده است 
«لا تنس نصیبک من لیا حال اگر کسی به وسیله شرط بر خود خوردن شیرینی را برای 
مدتی بر خود ممنوع کند. با ظاهر کتاب مخالفت کرده ولی این شرط خلاف کتاب شمرده 
نمی‌شود. لکن اگر به صورت «مطلق» جعل شده باشد. در صورت عروض طواری مانند شرط 
و حلف و عهد نیز آن حکم شرعی. عوض‌شدنی نیست. چنین شرطی. شرط مخالف کتاب 
مهف اتود 

خلاصه جواب: این امر بسته به این است که حکم ظاهری کتاب چگونه جعل شده باشد: اگر 
جعل از نوع اوّل باشد مخالفت با آن, به صورت اشتراط ضمن عقد مخالفت با کتاب شمرده 


نمی‌شود و اگر حکم مجعول در ظاهر کتاب از نوع دوم باشد مخالفت با آن» به صورت شرط 


۱. قصص(۲۸) ۷۷ 


تما 


احراز«عدم مخالفت شرط» از رمگذراصل 


تیا 
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٩۲ پاییز‎ 


۱ 


مخالفت با کتاب محسوب می‌شود. 

پرهمیی آنتانی مرا نوت و مایت با ات عم ی ات دای دراب شارش را 
مانحن فیه کاملاً متفاوت است. در آن بحث, مخالفت یک خبر با ظاهر کتاب؛ سبب ترجیح 
یر هرگ اسست اما شر اه بیس فقط تالف تا هی کاب باعت ار کار ادن قرط روف 
در جایی که شرط مخالف ظاهر کتاب است. اگر جعل» از نوع اوّل باشد؛ باعث از عدم اعتبار 


شرط نیستا: 


فصل سوم: کتاب و سنت 
مراد از «کتاب» در روایات باب «کل ما کتبه له علی العباد و ان بیّنه علی لسان النبن» است؛ 
زیرا در روایت نبوی که فریقین آن را روایت کرده‌انده ثبوت ولاء برای غیر معتق, مخالف کتاب 
شمرده شده است. در حالی که حکم «الولاء لمن آعنق» در هیچ آیه‌ای از قرآن نیامده است. نه 
به این الفاظ و نه به الفاظی دیگر. بنابراین» ثبوت ارث برای اجنبی از ارث. مخالف کتاب الّه 
به معنای «ما کتبه اله» است. اگرچه این حکم قطعی الهیء از لسان مبارک رسول اعظم صادر 
که باقن 
بنابراین اگر گفته می‌شود شرط مخالف سنت نیز باطل است. به دلیل ادله بطلان شرط خحلاف 
(ماکتبه اللّه) است 
لکن اگر کسی بر عنوان «کتاب» جمود کرده و آنرا قفا اضما در «قرآن» می‌داند. در 
جواب وی باید گفت که دلیل مستقل وجود دارد که شرط «مخالف سنت» نیز باطل است» مانند 
روایت ذیل که مرحوم صلوق به اسناد خحود از #محمد بن قیس؛ ۳ 
وی مدب تس عن ی جنفر سس هقی زج وحن ی 
اشترطث له دا لجماع ولا ال ات اه وولیث حقالیسث هقی 
طت بیده الجمَاع و لطلاق و و دک اس 


این روایت در دو جای کافی به صورت مرسل آمده است." 
استناد امام باقر ددم به گزاره «خالفت لسن ؛ ظهور در تعلیل دارد و تعلیل هم دال بر تعمیم 


۱ کتاب من لایحضره الفقیه ج ۲ ص ۲۵. 


۲ الکافی» ج ۵. ص۶۰۳ وج ص۱۳۷ 


فصل چهارم: معنای «حرم حلالا» 
در برخی روایات باب به جای شرط «مخالف کتاب و سنت». شرطی که حرام خدا را حلال 
کند و یا حلال او را حرام کند. به عنوان شرط فاسد شمرده شده است. این روایت؛ روایت 
جدید -به معنای روایتی که مفاد آن با روایات فوق متفاوت باشد-در بحث ما شمرده نشده و در 
عداد روایات فوق است. معنای «شَطاحَل خرّاما؛ روشن است. آنچه نیاز به توضیح دارده «شَرطاً 
حَرَم خلالا» است. در توضیح این فقره از روایت باید گفت: التزام به ترک در بعضی حلال‌ها؛ 
مشروع شمرده شده است. به عنوان مثال. این که انسان شرط کند فلان نوشیدنی حلال را نخورد 
پا همسر خود را به شهر دور دست نبرد. توسط شرع معتبر شمرده شده و شارع؛ مشروط علیه 
را مکلف به وفاء به آن می‌کند. لکن بعض از حلال‌هاء این چنین نبوده و التزام به ترک آنها نیز 
مخالف شرع شمرده می‌شود مثل التزام به ترک ازدواج مجدد.! 
از طرفی. گاه علاوه بر التزام قلبی. نفس مشروط یعنی «ملتزم به» خلاف شرع است» مثل 
ثبوت ارث برای اجنبی" و مانند ثبوت ولاء برای غیر معتق (مورد روایت عایشه و بریره) و به 
ارث نرسیدن امه" و طبعاً ثبوت ارث برای اجنبی(مورد روایتی که شرط می‌شود امه لاتباع و 
لاتوهب و لاتورث باشد)». خحلاف کتاب و سنت شمرده می‌شود؛ چون با این شرط وارث از 
میراث محروم شده است (معتق از ولاء ارث و وارث از امهای که مالکش مرده است) و اين؛ 
معنای «شرطا حرَم حلالا» است 
مرحوم شیخ طوسی به اسناد خود از «صفار) ای نت 
هقی ان ُن ُوسی اماب عن غیاث ن کلوب غن پشخاق پن ان 
فرع آبیه ده لیب آيي طالب ددم کانیقول من شرّط لافرته شرط یف 
لها به فان لمسلمین عنْه شروطهم الا شرطاً حرّم حلالا و أحل حرام 


ت تا با 

۲ «علي بُنْابراهیم عن یه ع ن ابن يم عَنْ بَعضر ی اب نی ناه عه‌دفي رل کاب من که فرط 
یه میاه له فرفع لک ی آمیر الومنین عه سم فطل شطه وال شرط اه بل ترطک» (الکافی, ج۷ ص ۱ 
ان ووایستم مستان فقوتم شو 9۵و بر آمسما این ی خر ازعمله سای است که برجالیون شهاذنک سس قاقء ان 
که «لایروی و لا پرسل الا عن قة. همان طور که در مورد جعفر بن بشیر صفوان بن یحبی و احمد بن محمد بن ابی 
نصر بزنطی چنین شهادتی وجود دارد. 

۳ که نتیجتاً در اثر صحیح دانستن شرط مذکور باید قائل شد امه ملک غیر ورثه می‌شود؛ چون با مرگ مالک. امه آزاد 
نشده و ملک دیگری می‌گردد. مثلا ملک حاکم شود و این چیزی جز ثبوت ارث برای اجنبی نیست. 

۶. تهذیب الأحکام. ج ۷ ص 41۷ این تعبیر موجود در روایت؛ در مورد «صلح» نیز وارد شده است. یعنی صلحی معتبر 
است که حلال خدا ر | حرام و حرام او را حلال نکند. 


تما 
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ایا 
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بخ دوم: ضابطه تن تشخیص شرط مخالف کتاب و سنت 


فصل یکم: موارد یقینی 
مرحوم شیخ انصاری. احکام را بر دو قسم تقسیم می‌کند: 
قسم یکم: احکامی که لوخلی و نفسه برقرار هستند. لکن اگر شرط یا نذر یا امثال این بیاید. 
آنرا لازم الوفاء می‌کند. مثل خیاطت ثوب. 
قسم دوم: احکامی که در هرصورت ولو اينکه به صورت شرط ضمن عقد آورده شوند. تغییر 
ناپذیرند مانند قضیه موالیان «بریره» که هنگام فروختن آن به عايشه بر عايشه شرط کردند اگر او 
راعتق کردی, ولاء عتق او برای ما باشد تا بتوانیم از او ارث ببریم ولی پیامبر اعظم صلیعلولدرسلم 
فرمودند: «الولاء لمن اعنق.) 
قوله سل شعیهو آه في حكاية بريرة لما اشترتها عانشة و شرط موالیها علیها ولاءها:«ما بال 
آقوام یشترطون شروط لیست في کتاب اه فما کان من شرط لیس في کتاب له عر و جل 
فهو باطل, قضاء لّه أحق و شرطه وق و الولاء لمن أعتق»" 


حال اگر شرط از نوع دوم باشد و با التزام به آن, مرتکب خلاف حکم اّلیه شویم؛ این شرط 
باطل بوده و وجوب وفاء ندارد. 

نکته: گاه به دلیل احتلاف بین روایات در یک يا چند مصداق مشخص. بین فقهاء اختلاف 
است که آن مصداق, از موارد نوع ال است يا دوم. به عنوان مثال, به عقیده برخی از فقهاء زن 
و شوهر در نکاح منقطع ارث ندارند و حتی اگر در ضمن عقد نکاح یا هر عقد لازم دیگر شرط 
شود که زن متمتعٌ بها ارث از شوهر ببرد یا بالعکس شوهر ارث ببرده حکم خدا در مورد عدم 
تصریح کرده است اما به عقيدة گروه دیگر, از نوع اوّل است. ونیز در مورد اشتراط ترک ازدواج 
مجدد که از نظر برخی, از نوع اوّل است و از نظر عدة دیگر از نوع دوم. " 


۱. مانند عهد. حلف و امر پدر و مادن, نه عناوین ضرر و حرج؛ زیرا دو عنوان اخیر, مغیّر حکم شرعی ولو از نوع اول 
است؛ البته در این دو عنوان؛ استثنائی وجود دارد و آن. مواردی است که حکم اولیه مع الحرج‌او الضرر وضع شده باشد؛ 
مانند وجوب خمس و زکات و وجوب جهاد. 

۲. کتاب المکاسب. ج1» ص ۲۲. 

۳ برخی مثل مرحوم آية له خوئی قدس‌سره روایات این نوع اشتراط را معارض دانسته و حکم به تمسک به عامٌ فوقانی 
«الموّمنون عند شروطهم» می‌کنند و بدین سان آن را در زمره گروه اوّل قرار می‌دهند. (مصباح الفقاهتء ج ۷ ص ۳۲۰) اما 
برخی مثل آية الّه سبحانی دم‌ظه این روایات را نامتعارض دانسته و مورد روایات دال بر بطلان ر؛ موارد التزام قلبی 


فصل دوم: موارد مشکوک 

اصل عملی در فرض شک در مخالفت شرط با کتاب و سنت 

در موارد مشکوک یعنی مواردی که فحص کافی کرده‌ايم و نتوانسته‌ايم روشن کنیم فلان 
شرط از نوع ال است یا دوم تکلیف چیست؟ اگر بتوانیم اطلاق یا عموم ادله وجوب وفاء به 
شرط را در آن مورد محکم کنیم؛ به آن عمل کرده و طبع حکم شرع. از نوع اوّل است. لکن اگر 
دست ما از هرگونه اطلاق و عموم کوتاه بود آیا می‌توان تأسیس اصل کرده و با آن» مخالفت يا 
عدم مخالفت شرط مشکوک را احراز کرد؟ 


قول یکم:جریان «اصل عدم مخالفت» 

بدون تردید مراد از این اصل. همان «استصحاب عدم ازلی» اصل عدم مخالفت شرط با حکم 
شرعی است. اصل عملی‌ای که صرفا برای رفع حیرت بوده و ادعای تعیین ظهور ندارد. 

از نظر مرحوم شیخ انصاری و آخوند خراسانی تسرهاین اصل(استصحاب عدم ازلی) جاری 
اس( 

تقریب استصحاب عدم ازلی 

مات بو که انیم تتست کرک ار شم فش توش ان اساسا مهن 
بود. یعنی. احراز عدم قرشیّت در زمان سابق, به زمانی بر می‌گردد که در ازل» هنوز این زن 
متولد نشده بود. (طبیعی است که وقتی معروض نباشد عارض هم وجود ندارد) اما حال که 
متولد شده و شک در عروض این عنوان داریم استصحاب عدم قرشیت او را می‌کنيم. به عبارت 
دیگر یقین داریم که در عالم ازل. قرشیت در مورد این زن نبوده است اما اکنون که زن به دنیا 
آمده است» شک داریم که آیا با وصف قرشیت متولد شده است یا خیر؟ استصحاب می‌گوید: 
بناء را بر این بگذارید که قرشیت الان نیز در او وجود ندارد. 

اشکال ثبوتی 

از نظر بسیاری از اصولیون این استصحاب مبتلا به این اشکال عمده است: در زمان سابق 
که یقین داریم مخالفت نبوده است. به خاطر عدم وجود شرط است اما اکنون یعنی در زمان 
لاحق, آنچه استصحاب می‌شود. عدم مخالفت شرط موجود است. یعنی موضوع استصحاب در 
وی ور ناش هل میک آیم اقتعان را؛ صرف مشروط و ترک خارجی می‌دانند و در نتیجه آن را از نوع اوّل 
می‌شمارند. (نظام النکاح فی الشريعة الاسلامية الغراء ج۲ ص ۲۵۰) 

۱. اگرچه برخحی فقهاء مانند مرحوم نائینی قدس‌سره به شیخ قدس‌سره اشکال می‌کنند که ایشان, در این قسمت از فقه. از 


مبنای خود در اصول عدول کرده است؛ زیرا ایشان قبول ندارند که عدم محمولی اثبات عدم نعتی نمی‌کند مگر علی 
القول بالاصل المثبت. 


۹ 


احراز«عدم مخالفت شرط» از رهگذراصل 


4 
ف 
ی 


سابق. «عدم محمولی» است و در موضوع استصحاب در لاحق. (عدم نعتی)؛ پس اتحاد قضیه 
متیقنه و مشکوکه برقرار نیست. بنابراین, ارکان استصحاب ناتمام است و حکم به عدم اجرا این 
اصل عملی می‌دهیم.! 
به دیگر عبارت؛ عمد ناهمواری و غیرعادی بودن این نوع از استصحاب در این است که 
نمی‌توان زمانی را پیدا کرد که موضوع استصحاب وجود داشته باشد و در عین حال صفت؛ 
عارض بر آن نباشد. در حالی که استصحاب‌های عادی و رایج» چنین است که در زمان سابق 
بختیا ویخزد دارد و زمانی را پیدا کرد که موضوع استصحاب موجود است ولی صفت عارض 
بر آن وجود ندارد و اکنون در زمان لاحق. شک در بقاء آن صفت عارض داریم؛ بر خلاف 
استصحاب عدم ازلی که انسان مونث وقتی متولد می‌شود یا قرشیه به دنیا می‌آید و یا غیر 
قرشیه. بنابراین نمی‌توان در زمان سابق, زمانی را یافت که زن موجود بوده و لکن صفت قرشی 
بودن یا عدم قرشیّت او محرز و قطعی باشد برخلاف سایر استصحاب‌ها که در زمان سابی 
می‌توان زمانی را پیدا کرد که بتوان قسم خورد و پای بر زمین کوبید و با جرأت تمام گفت این 
لباس دو ساعت پیش طاهر بود لکن الآن که رفتم بیرون؛ دیدم کودک بر آن نشسته و ممکن 
است که از لباس نمناک او که نجس است. نجاست به لباس من سرایت کرده باشد. از این رو 
برخی از اصولیون اشکال عدم بقاء موضوع يا عدم یقین سابق در مورد استصحاب عدم ازلی 
مطرح کرده‌اند. این اشکال تبوتی. مختص به این نوع خاص استصحاب است. 
دو تقربب که سعی می‌کند از اشکالات فوق برهد 
3 ۱.تقریب اول: مرحوم آخوند نس در توضیح فرمایش مرحوم شیخ تسه این اصل را طوری 
21 تقریب می‌کنند که اشکال منکرین استصحاب مذکور بر آن وارد نشود. 
عدم مخالفت. عدم محمولی است نه عدم نعتی. یعنی وقتی که شرط نیامده بود. 
هیچ مخالفتی با حکم شرعی به وجود نیامد؛ اما اکنون که شرط به وجود آمد. شک 
داریم که آیا مخالفت نیز به همراه آن تولید شد یا نه؟ استصحاب عدم مخالفت 
گولهنا امدی این فطع مالفت ر لته مرسمییت: کاقی ات ۶ قدرظ 
مشکوک» تحت مستلنی قرار نگرفته و طبعا حکم موجود در مستثنی منه در مورد آن 
اجرا گردد. با این بیان نه قول به اصل مثبت را پذیرفته‌ايم و نه طبق مبنای پذیرش 
استصحاب عدم ازلی سخن گفته‌ايم بلکه آن را بناء بر جمیع مبانی می‌توان گفت." 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۱. منية الطالب في حاشية المکاسب ج۲» ص۱۰؛ حاشية المکاسب (لليزدي) ج۲» ص ۱۱۱. 
۲. حاشية المکاسب (للاخوند)؛ ص ۲۶۰. 


4 
0 


اشکال: مرحوم سید محمد کاظم طباطبایی یزدی تسس در بیانی رساء به این بیان چنین اشکال 
می‌کنند: 

قبل از آمدن شرط اصلاً شرطی وجود نداشت که بگویید مخالفت یا موافقتی با حکم شرعی 
قبل از حدوث شرط وجود نداشت. (سالبه به انتفاء موضوع است) و اکنون (وقتی شرط حادث 
شد) که استصحاب می‌کنید با به وجود آمدن شرط مخالفتی حادث نشده است.! 

توضیح: تعویض تقریب. حل مشکل نمی‌کند؛ زیرا «مخالفت» حتی اگر به صورت عدم 
محمولی فرض شود از عناوین «دو سه» است؛ یعنی برای تصویر و تصور عنوان «مخالفت» و 
(موافقت» باید دو شیء تصور شود در حالی که تصور عدم محمولی دو عنوان فوق نیز محتاج 
به دو شیء است که یکی از آنها, در تقریب فوق مفقود است. در مانحن فیه دو شیء که باید 
تصوّر شود یکی حکم شرعی و دیگری شرط است که وجود «شرط» در زمان سابق, در تقریب 
فوق از استصحاب. مفقود است. بنابراین استصحاب عدم محمولی نیز در اینجا مبتلا به اشکال 
بوده و لذا راه بر اجرای استصحاب در مانحن فیه مسدود است. 

اشکال دیگر: الا مقدمتا باید گفت: مناط در تشخیص مستثنی و مستثنی من فهم عرف 
از دلیل است. آنچه در لسان دلیل از شروط استثناء شده شرط مخالف است و هرچه ماقبل 
یشترا قرط غیر مالفت هی قاس بعتی مراک قرط هر ساقل و مایمک ال قرط علی 
نحو العدم النعتی است. بنابر این مقدمه می‌گوییم: اينکه ایشان می‌فرمایند عدم محمولی کفایت 
می‌کند ناتمام است؛ زیرا عام (مستثنی منه» حکم شروط غیرمخالف به نحو عدم نعتی را بیان 
کرده و شرط غیر مخالف به نحو عدم محمولی را شامل نمی‌شود. 

ثانیا: برفرض اینکه از اشکال قبلی صرف نظر کنیم» اشکال دیگری وجود دارد که عبارت 
است از عدم تمامیت ارکان استصحاب در تقریب مرحوم آخوند تسرد مقدمتاً می‌گوییم: آعدام 
محمولیه " دو گونه هستند: برحی مثل عدم انسان و عدم عالم و عدم بیاض هستند که اضافه و 
نسبتی با عنوان دیگر ندارند و برخی مانند مخالفت و قرشیت که ذو اضافه هستند. در مانحن فیه 
نسبت میان شرط و حکم شرعی مورد بحث است و آن نسبت, «مخالفت» است. 

با حفظ این مقدم می‌گوئيم: در نوع دوم «آعدام)» انیس سایق است» عدم به استناد عدم 
یکی از دو طرف اضافه می‌باشد" و آنچه با استصحاب می‌خواهد اثبات شود «عدم مخالفت» در 
حالت وجود هر دو طرف اضافه است که به آن» در زمان سابق یقین نداریم. یعنی «عدم مخالفت 
۱. حاشبة المکاسب (لليزدي»؛ ج ۲ ص ۱۱۱. 


۲.یابه تعبیر دیگر «أعدام ربطیه» و «أعدام ازلیه). 
۳. در مانحن فیه عدم مخالفت. به استناد عدم شرط است. 
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مضاف به شرط و کتاب» موضوع حکم شرعی (استصحاب) است که متيقّن سابق نیست. 
بتانزانی اتساه قضه فت یفک که کداو ار فان یرای اسخیه فرار مت 
۲.تقریب دوم: مرحوم شیخ انصاری تس‌سرء برای اینکه از اشکال استصحاب عدم ازلی برهد. 
تقریب اصل را عوض کرده" و می‌فرمایند: 
مرجع هذا الأصل الی أصالة عدم ثبوت هذا الحکم علی وجه لا یقبل تغیّره 
بالشرط." 


مرجع این اصل. به این است که بگوئیم: اصل, این است که حکم شرعی به نحوی جعل 
نشده که با شرط قابل تغییر نباشد. یعنی آنچه یقینی است. وجود حکم در فرض عدم وجود 
شرط مخالف است. حال اکنون که شرط آمده است و مفاد آن خلاف حکم شرعی است شک 
داریم آیا حکم سابق برقرار است يا با شرط تغییر می‌کند؟ استصحاب می‌گوید: شرط به نحوی 
است که در سابق بوده است. 

نقد اوّل: آنچه در لسان دلیل آمده و مناط و ملاک اعتبار شرط است. عدم مخالفت شرط با 
حکم شرعی می‌باشد نه بالعکس, در حالی که آنچه در این تقریب جدید آمده است. صورت 
کین خ‌باشك که اهامای شامل آن تست 

آقول: می‌توان گفت: لازمةٌ عقلی عدم مخالفت حکم شرعی با شرط عدم مخالفت شرط 
با حکم شرعی است. لکن عمده مشکلی که با آن مواجهیم. آن است که اين لازمه از لوازم و 
مثبتات عقلی اصل عملی بوده و حجیت ندارد. 

نقد دوم: همان اشکال عمده که به استصحاب عدم ازلی وارد است. به این استصحاب نیز 
وارد می‌باشد. 

بیان: اگر مراد شما این است که در سابق که حکم جعل شد. به گونه‌ای جعل نشد که با شرط 


کف تقو اوه مطلبه عیو مضا بو ده و سفن تیسکو اگر مراد شما ان اس که قیل ازجا 


۱. گاه از این رکن استصحاب. تعبیر به ابقاء موضوع سابق در زمان لاحق» می‌شود. 

۳1 کتاب البیع ج۵. ۲۷۲و ۳/6 به نظر می‌ رسد اشکال دوم حضرت امام خمینی قدس سره» همان اشکال مرحوم سید 
پزدی قدس‌سره است. 

۳. مرحوم سیّد قدس‌سره در حاشیه بر مکاسب. قائثل است که این تقریب. جدید بوده و به خاطر رهایی از اشکالات عمده 
بر استصحاب علم ازلی» تقریب استدلال را عوض کرده است» لکن امام خمینی قدس‌سره در اینکه مرسوم شیخ قدس‌سره 
تقریب استدلال را تعویض کرده باشد. تردید دارد؛ لکن بحث را بر هر دو صورت سامان می‌دهد. 

کتاپ المکاسب» سا ص ۳۱ 

۵ حاشية المکاسب (للسید اليزدي) ج ۷ ص ۰۱۱۱ 


حکم(یعنی در ازل» حکم به گونه‌ای نبود که با شرط متغیر نشود این مطلب. مبتلا به اشکال 
اصل مثبت است؛ زیرا یعنی عدم محمولی (عدم محمول که مستند به انتفاء موضوع است) 
اثبات نمی‌کند عدم نعتی(عدم محمول در فرض وجود موضوع) را مگر بنا بر پذیرش مبنای 
حجیت لوازم و مثبتات عقلی و عرفی اصول عملیه . 

اشکال‌اثباتی 

اشکال در مسأله از نظر برخی دیگر از فقهاء اثباتی است. یعنی از نظر ثبوتی» اشکالی در اجرا 
آن نیست لکن از منساق ادلٌ حجیت استصحاب خارج است. 

بیان: اگر استصحاب را از باب روایات حجّت بدانیم ال استصحاب عموماً و اطلاقاً شامل 
این نوع آعدام" نیست و اگر آن را از باب سیر عقلاء حجّت بدانیم» حکم عقلاء از باب آن 
است که حکم به وجود هرگونه خصوصیّت ذاتی یا عرضی در هر موضوع. احتیاج به دلیل 
دارد. بنابراین اگر عقلا در چنین مواردی. حکم به «عدم خصوصیت» می‌کنند. از باب عدم دلیل 
است و نه از باب استصحاب. ۲ 

بیان دیگر: در استصحاب علاوه بر اينکه اتحاد موضوع در قضية متیقنه و قضیّه مشک وکه لازم 
است احاد محمول نیز الزامی است. عرف. همان طور که موضوع را متحد می‌دانده باید محمول 
را هم متحد بداند. اگر فردی, زائل شده و فرد دیگری جایگزین آن گرده جریان استصحاب 
در چنین مواردی, مبتنی بر جریان استصحاب کلی قسم ثالث است که غالب اصولیون جاری 
نمی‌دانند. در موارد استصحاب عدم ازلی» عدم شیء مستند به عدم موضوع با عدم شیء مستند 
به عدم محمول» در نظر عرف دو عدم است» گوثی عدمی زائل شده و عدم دیگری استمالا 
جایگزین آن شده است. پس در استصحاب عدم ازلی» چون از نظر عرف» عدم‌ها با هم متفاوت 
بوده و مبتنی بر جریان استصحاب کلی قسم ثالث است که ما آن را جاری نمی‌دانیم» با اشکال 


روبرو می‌باشد.؟ 


۱. کتاب البیع. ج ۵: ص ۲۷۲. 

۲ اعدامی که انتفاء انها در زمان سابق. مستند به عدم موضوع است. این نوع اعدام» موضوع استصحاب عدم ازلی 
هستند 

۳ مقالهٌ «کاوشی در حکم فقهی صابئان»: فقه اهل بیت علیهم اسلا شمار؛ُ ٩‏ ص ۲۰. (اين مقاله از بحث «جهاد» درس 
خارج‌مقام معظم رهبری دام‌ظله العالی به وسیله یکی از مقرّرین درس استخراج‌شله است.) 

۶ از نظر آیت الّه زنجانی دام‌ظله ظاهر عبارت مرحوم سید قدسسره در عروه آن است که ایشان نیز این گونه استصحاب 
را قبول ندارند؛ زیرا وی در مسائل نظر به کسی که نمی‌دانيم مرد است يا زن, به وجوهی غیر از استصحاب تمسشک 
جسته؛ که از آن استفاده می‌شود ایشان استصحاب عدم ازلی را صحیح نمی‌داند. (ررک: کتاب نکاح (آیت الثّه زنجانی) 
ج۳ ص ۱۰۰۱ و ج۲ ص۲۰۹ 
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قول دوم: عدم جریان اصل مذکور 


بیان یکم: تشخیص مخالفت شرط با کتاب و سنت. موکول به عرف است و عرف نیز در 
غالب موارده در تشخیص شرط مخالف شرع شک ندارد. پس ضابطه‌ای که مرحوم شیخ تدس‌س 
بیان می کند» (اتعاب نفس» است. 

مباحات و مکروهات و مستحیّات نیز اشتراط ارتکاب یا ترک آنها را نیز بی‌شکه غیر مخالف 
با شرع مطهّر می‌داند. بنابراین اگر شرط کند که ترک ازدواج مجدد کند. این شرط مخالف 
شرع تشه لکرد آکز انا حرام بداند» این مطلب. داخحل در عنوان «حرّم حلالا» بوده و شرط 
در احکام وضعیه نیز مطلب همین است. مثلاً اگر در نکاح شرط شود که اگر مره ازدواج 
مجدد کردد زن طالق باشد یا زمام طلاق و جماع به دست زن باشد این شرط از نظر عرف 
خلاف شرع است؛ زیرا ازدواج مجدد. از اسباب طلاق نیست بلکه شرایط طلاق در فقه 
خلاف جائی که زن شرط کند که شوهرش ازدواج مجدد نکند یا او را طلاق ندهد یا با او 

سر ۱ 

بیان دوم: نیازی به اجرای استصحاب عدم ازلی برای اثبات عدم مخالفت شرط مشکوک نبوده 
و نوبت به اجرای اصل عملی نمی‌رسد؛ زیرا شک در اينکه آیا فلان شرط. مخالف کتاب و 
سنت است. به این شک با زگشت می‌کند که آیا حکم شرعی شرط قبل از اینکه در ضمن عقدی 
به عنوان شرط قرار گیرد. متغیر می‌شود یا خیر؟ مثلا حکم شرب خمر فی نفسه حرمت است. 
حال اگر در ضمن عقدی شرط شود که شرب خمر صورت گیرد آیا مجرد اشتراط در ضمن 
عقد. شرب خمر را حلال می‌کند؟ 

جواب کاملا روشن است. عملی که فی نفسه ممنوع است. با در ضمن عقد قرار گرفتن, 
مشروعیت پیدا نمی‌کند. مگر آنکه دلیلی به خصوص وارد شود که فلان کار فی نفسه حرام 


۱. کتاب البیم: ج4: ص۲۵۶. بنابراین عملاً موازد اندکی برای اجراء اصل مورد بحث باقی می‌ماند. نظر حضرت 
امام قدس‌سره درباره موارد باقیماند اندک نین طی اشکالاتی که فوقا به اصل مورد بحث وارد کردند روشن شد. 


می‌باشد اما اگر شرط شود لازم الوفاء است. 

ب. تمشک به اصل «عدم تحقق غایت» 

این اصل, یکی از اصول عقلائی است که طبعاً ظهورساز می‌باشد, مثل «اصل عدم نقل» در 
تعیین معنای حقیقی واژگان. مرحوم نائینی‌نسس." مخالف جریان استصحاب عدم ازلی بوده و 
اراد مار مکش باتک 

لکن با تمسک به اصل «عدم تحقق غایت»». حکم به عدم مخالفت شرط مشکوک می‌کند. از 
این اصل عقلائی. به اصل «عدم الدلیل» نیز تعبیر می‌شود. 

تقریب: مولی فرموده است: لمسلمین عند شروطهم لا شوطا رم بقل از ال خراما یعنی 
به شروط شود وفاء کنید تا وقتی که شرط مخالف کتاب و سنت نباشد. اکنون که شک دارم 


فلان شرط معیّن» مخالف قرآن و یا سنت اهل بیت است. اصل «عدم تحقق غایت» می‌گوید: 
این شرظ محلاف کاب ور سنت نیسته پس بدان وفا کنید: 

به عنوان مثال» مولی وقتی می‌گوید: «زید را اکرام کن تا زمانی که فاسق نشده است» اگر شک 
کردم زید فاسق شده یا نه, به حکم این اصل عقلائی. حکم وجوب اکرام زید همچنان برقرار 
است و در فرض شک نیز باید او را اکرام کنم. 

لکن اصل فوق نیز مبتلا به این اشکال است که اين اصل عقلائی. مسبّب از یک اصل دیگر 
است که عبارت است از استصحاب عدم مخالفت"/ لکن چون مبنای ماء عدم جریان این نوع 
استصحاب است. اصل مسیّبی, محکم می‌باشد. بنابراین ایشان و مرحوم شیخ و مرحوم آخوند 
تنس‌اتانسررمم در نتیجه با یکدیگر هم نظر می‌شوند اگرچه در طریق با یکدیگر اختلاف دارند. 


ج. تمسک به عموم «الموّمنون عند شروطهم» 
از نظر برخحی فقها» به جای رفتن به سراغ اصل عملی(که مرحوم شیخ نس به آن تمسک 
فرموده)؛ باید به سراغ عام فوق رفت. این را راهی در عرض تمشک به اصل عقلائی فوق 


۱. مصباح الفقاهق ج۸ ص ۳۲۷. مرحوم آیت الّه خوئی تدس‌سرء اگرچه قائل به جریان استصحاب عدم ازلی بوده و ال 
استصحاب را ثبوتا و اثباتا شامل این نوع از استصحاب می‌دانند. لکن می‌فرمایند: اصللا نوبت به اجرای اصل نمی‌رسد 
و عدم دلیل بر این که فلان شرط از موارد استثنایی فوق است. اماره بر آن است که هر حکمی که آن شرط قبل از در 
ضمن عقد قرار گرفتن دارده در حال صدق عنوان «شرط» نیز دارا می‌باشد. 

۲ منية الطالب» ج ۲ ص ۱۲۹. 

۳ بر حلاف برخی دیگر از فقهاء که استصحاب عدم ازلی را ثبوتا بدون مشکل می‌دانند؛ لکن در مقام اثبات. ادله حجیت 
استصحاب را قاصر از شمول این نوع استصحاب می‌دانند. در بالا استدلال ایشان ذکر شد. 

۶ تهذیب الأحکام. ج۷ ص 41۷. 

۵ استصحاب عدم ازلی. 


۹ 


احراز«عدم مخالفت شرط» از رمگذراصل 


۳۱۱ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۱۲ 


الذکر است. 

اشکال: این کار تمسک به عام در شبهه مصداقیةٌ خود دلیل است؛ چون دلیل فی الواقع چنین 
است: «الموّمنون عند شروطهم). مخصّص منفصل نیز از سایر ادّه به دست می‌آید: کل شرط 
خالف الکتاب آو السنة لم یکن بشیء». حال اگر شک کردیم فلان شرط مشخص, مخالف شرع 
است نمی‌توان به عام تمسک کرده و حکم کرد که مخالف شرط نیست و در نتیجه گفت آن 
شرط واجب الوفا می‌باشد. 

جواب: این کان تمسک به شبههٌ حکمیه است. 

بیان: اينکه فلان شرط. مصداقی از «شرطه باشد محرز است؛ اما شک داریم که آیا از شروط 
ست ی ی و و ان 
می‌دانیم نه آنکه حکم به «غیر مخالف» بودن شرط کنیم. مثلاً در «أکرم العلماء الا النحاة» شک 
داریم که آیا زید عالم نحوی است يا غیر نحوی؟ در اینجا تمشک به عامٌ کرده و حکم وجوب 
اکرام را صادر می‌کنيم نه آنکه بگوئيم زید غیر نحوی است. 


۱. شرط مخالف کتاب و سنت. باطل و غیر نافذ است. 

۲. شرطی که مخالفت آن با کتاب و سنت. مشکوک است. با تمسک به اصل «عدم مخالفت» 
و با عموم «المومنون عند شروطهم» و پا اصل عقلائی «عدم تحقق غایت» صحیح می‌باشد. هم 
چنین می‌توان گفت: عرف در تشخیص این موارده شک نداشته و اغلب موارد را معیّن می‌کند. 


۱. قرآن کریم. 

۲. انصاری دزفولی. مرتضی, کتاب المکاسب. کنگره بزرگداشت شیخ اعظم انصاری, قم 
ایران اوّل» ۱۶۱۵ هاق. 

۳ ایروانی. علی نجفی. حاشية المکاسب وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» تهران ایران اوّل» 
هق. 

۶ خراسانی؛ آخوند محمد کاظم. حاشية المکاسب. وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی» تهران» 
ایران اوّل» ۱۶۰7 ق. 

۵ سبحانی تبریزی» جعفر, نظام النکاح في الشريعة الاسلامية الغرای مسسة الامام الصادق 


۱. منية الطالب» ج۲ ص۱۲۹. 


عیهس قم ایران, اول بی تا. 

1 شبیری زنجانی. سیّد موسی. کتاب نکاح مسسه پژوهشی رای‌پرداز: قم ایران. اول؛ 
۹ هق. 

۷ طباطبائی یزدی» سید محمد کاظم. حاشية المکاسب. موسسه اسماعیلیان, قم ایران, دوم 
3 

۸ طوسی, محمد بن حسن, مشهور به «شیخ طوسی» الاستبصار فیما احتلف من الأخبان 
الطبعة الأولی» تهران دار الکتب الاسلاميق ۱۳۹۰ هق. 

٩‏ طوسیء محمد بن الحسن. مشهور به «شیخ طوسی» تهذیب الأحکام. الطبعة الرابعة تهران, 
دار الکتب الاسلامي ۱۶۰۷ ق. 

۰. قمی. محمد بن علی بن بابویه. مشهور به «شیخ صدوق». کتاب من لایحضره الفقیه. 
الطبعة الثانية قم مسسة النشر الاسلامی, ۱۶۱۳ ق. 

۱ کلینی محمد بن یعقوب. الکافی» چاپ چهارم. تهران. دارالکتب الاسلامية ۱۶۰۷ ق. 

۲ موسوی خمینی سید روح ال کتاب البیع» مسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی تس‌سر. 
تهران, ایران اوّل» ۱۶۲۱ هاق. 

۳. موسوی خوئی, سیّد ابوالقاسم. مصباح الفقاهتء ۷ جلد. انتشارات داوری» ایران, قم. اوّل. 
۸ سسهق. 

6 نائینی, محمد حسین غروی, منية الطالب في حاشية المکاسب. المکتبة المحمدية, ایران, 
تهران اوّل» ۱۳۷۳ هاق. 

۵ مجلة فقه اهل بیت علیم‌د شمارة ٩‏ ایران؛ قم. 


۹ 


احراز«عدم مخالفت شرط» از رهگذراصل 


۳۱۳ 


۳۱۴ 


حمْ 
ابر ۶8 6 نو - یی 6 لیچی سپ - ۲6 اس ۵ 
۲ 


قشست علمی 


قاعده الزام 


متن حاضر خلاصه نشست علمی با موضوع «قاعدة الزام» است 
که توسط استاد محمدجواد فاضل لنکرانی دت‌نضاه 


در مدرسة ففهی امام محمد باقر علی السلام ایراد اکن لسع 


قاعده الزام 

قاعده الزام از قواعدی است که در علم فقه بسیار مهم و تأثیر گذار است» اگر چه آن گونه 
که باید و شاید مورد بحث قرار نگرفته است . 

در سابقه این بحث باید گفت که این بحث از زمان شیخ طوسی تا کنون مطرح بوده و کسی 
ازبزرگان فقها با این قاعده مخالفت نکرده است. 


مصادیق این قاعده در ابواب مختلف فقه: 

مصداق اول: روایت نکاح با مطلقه ی به سه طلاق 

در این روایت آمده: از امام کاظم عبسم سوال می شود: مردی سبّی همسرش را در مجلس 
واحد . سه طلاقه کرده است - طلاقی که بر موازین سنت رسول خدا صل ان علیه و له نیست. (تعبیر 
روایت این است: طلقت علی غیر السنه)- آیا دیگری می تواند با این زن ازدواج کند؟ حضرت 
می فرمایند: بله , و در ادامه می فرمایند : اين ها را الزام کنید به آنچه که خودشان را به آن ملزم 


۳۱۵ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


ی دآننن: (تعتیر ووایبت این است: الزموهم من ذلک ما الزموه انفسهم ) یعنی اگر سنی خودش ر 
ملزم می داند که سه طلاقه فی مجلس واحد صحیح است شما هم او را الزام کنید ؛ یعنی دیگر 
بین او و این زن جدایی برقرار شده است و دیگری می تواند با آن زن ازدواج کند » و لو اینکه 
در مذهب امامیه سه طلاق در مجلس واحد باطل است . بنابراین ؛ این شخص شیعی می تواند 
با این زن مطلّقه به سه طلاق در مجلس واحد ازدواج کند . 

مصداق دوم: باب اشهاد در نکاح 

اهل سنت اشهاد در نکاح را لازم و شرط صحت نکاح میدانند . اما در مذهب شیعه این عمل 
مستحب است. حال اگر یک سئی با زنی بدون اشهاد ازدواج کرد . چون طبق مذهب خودش 
این زن» زوجه او نشده؛ مرد شیعی می تواند با آن زن ازدواج کند. 

دلالت و نقش قاعده الزام: 

آیا قاعده الزام بر ادله بقیه احکام حکومت پیدا می کند و در نتیجه , عملی را که اهل سّت 
بر طبق مذهبشان انجام می دهند صحیح می کند؛ (لبته واقعی به عنوان ثانوی نه واقعیه عنوان 
اولی) یا این که قاعده الزام یک تسهیلی برای شیعه است؟ 

نوع کلمات فقها فقط در محدوده سهولت برای شیعیان است؛ یعنی قاعده الزام تنها برای 
شیعیان تسهیلی است که بتوانند مثلا با این زن ازدواج کنند؛ وگرنه ائمه عییم‌دام نمی خواهند 
بفرمایند که چون این سنّی بنا بر مذهبش طلاق داده باید آثار صحت بر آن بار کرد . 

عمومیت قاعده الزام نسبت به مذاهب: 

از این قاعده می توان یک معنای وسیعی استفاده کرد و آن معنای وسیع این است که نه 
تنها اهل سنت بلکه کفار اهل کتاب نیز مشمول این قاعده اند ؛ یعنی هر کسی که بر طبق یک 
مذهبش خودش را ملزم به احکامی میداند چنانچه آن عمل ارتباطی با دیگران پیدا کرد دیگران 
میتوانندآثار صحت را بر آن بار کنند. 


مصداق سوم: احکام باب تعصیب: 

اگرشخصی سنی مذهب که یک دختر و یک عصبه دارد» از دنیا برود » اگر این عصبه شیعی 
باشد » در روایات آمده: این عصبه می تواند سهم خودش را به عنوان عصبه از این وراث سنی 
بگیرد در حالی که طبق مذهب شیعه, عصبه ارث نمی برد و تمام اموال مال این دختر است. 


در اینجا به مناسبت شایسته است بیان شود که قواعد فقهیه در فقه چگونه بوجودآمده است؟ 


چگونه قاعده ای به نام قاعده «لاحرح» يا بسیاری از قواعد دیگر (که در کلام قدما به این عنوان 
مطرح نبوده) پیدا شده است؟ 
مصادیق بسیاری از قواعد. در فتاوی مطرح و بررسی شده و کم کم رنگ قاعده گرفته وبه 


تدریج بحث شده که این قاعده در احکام تکلیفیه است با وضعیه . در واجبات پا محرمات. 


صاحب جواهر اولین مصرح به قاعده الزام: 
بر حسب تتبع ‏ اولین کسی که نصریح به قاعده الزام کرده است صاحب جواهر است. تا 
قبل از ایشان هیچ کس بیان نکرده است که این یک قاعده است و صرفاً بحث. از مصادیق آن 


و بررسی روایاتی که در مصادیق الزام وارد شده. بوده است. 


مصداق چهارم: روایت باب بیع خمر وخنزیر 
روایت از منصور بن حازم از امام صادق عیام است. 
قلث لبي ده سب سبلي علی رجل نم فرامم فیبیغ خر و الخنزیر و نا حاضفیحل 
لي خذهافقال ما لک عّه تراهم فیقضاک تراهمک: 


اگر در فقه با صرف نظر از این که این روایت اشاره به یک قاعده دارد؛ بخواهیم بحث کنیم؛ 
باید بگوییم این روایت یک استثناء از حرمت اخذ ثمن خمر است. 

فقیهی که جمود بر لفظ روایات داشته باشد؛ در استفاده از روایت می گوید: به دلیل معتبره 
منصور بن حازم فقط در بیع خمر و خنزیر چنین استثناء شده که اکرذمی پول بیع خمر وخنزیر 
را به مسلمان داد . اشکال ندارد . امّا در حقیقت این طور نیست. بلکه از آنجا که روی مذهب 
خودش این پول برایش حلال است امام عیهدام می فرماید: تو هم پولت را بگیر. امام عیه‌دددم در 
مثل این روایت ريشه مسأله را بیان نفرموده اند و فقط حکم را مطرح فرموده اند . 

مصداق پنجم: عمومیت حکم براساس روایت مسأله متعه از امام رضا عله انسلام 


مرحوم صدوق (به صورت مرسل) از امام هشتم عیه‌دام نقل می کند" که : 
المتعة لا تحل الا لمن عرفها (ای اعتقدها) وهی حرام علی من جهلها" 


حلیّت و حرمت در این روایت براساس چه مبنایی میتواند باشد ؟ حلیبت وحرمت در این 
روایت بر اساس قاعده الزام است و وجه دیگری ندارد. نه فقط درخصوص متعه . بلکه هر 
۱. الکافی (ط - الاسلامیة)؛ ج ص: ۲۳۲ 


51 البته استناد به این حدیث بر طبق مبنای ایشان است که تمام مرسلات کتاب الفقیه را صحیح می دانند. 
۳۳ من لایحضرها الفقیه ج ۲ ص 1۵٩4‏ 


تما 


قاعدة الزام 


۳۱۷ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۸ 


چیزی را اهل سنّت حرام بدانند , ملزم به آن هستند و نه فقط اهل سنت بلکه هر کسی که 
اعتقادی دارد ملزم به آن است و ملاک همین است. 


مصداق ششم: جواز فروش گوشت مذکی و میته به کسی که حلال می‌داند 
در روایت حلبی از امام صادق عیدم آمده است: 
«سمعت اباعبدالته عبهسدم یقول اذا اختلط المذ کی و المیته باعه ممن یستحل المیته و اکل 


ثمنه» 


حکم این روایت برچه اساسی است؟ آیا حکم در این روایت به جهت یک امر تعبدی است 
یا یک استثنا است يا بر اساس مبنایی است؟ 

خیلی از این روایات رامی‌توان بر یک قاعده ای ابتتوار حمل کرد که دیگر جایی برای استخناء 
باقی نماند. بنا براين همه این موارد از باب قاعده الزام است. چرا میته رابه مستحل آن می توان 
فروخت؟ برای اینکه او خودش قائل است که میته حلال است. خوردنش هم حلال است پس 
می‌توان به او فروخت. 

بعضی در این روایت قاعده الزام را مطرح نکرده اند و می‌گویند این مورد استثنا است؛ در 
یس تور را تفن تزا باه مها او قرو ام نیست: که مر رابهستطا کی فوان 
فروخت؟ فرق این دو چجیست؟ 

اما اگر گفته شد این حدیث بر اساس قاعده الزام است در حمر هم همین حرف را می‌توان 
زد اگرچه از جهت فنوابرخلاف مشهور است بلکه خلاف فریب به اتفاق ففهاست, 

اشکال : 

ممکن است که کسی اشکال کند که در هیچ مذهبی خمر حلال نیست ابنابراین به وسیله 
قاعده الزام نمی‌توان شخص را به یک حکم تحریف شده ملزم کرد.) 

پاسخ: 

همین که در مذهب تحریف شده آنها حلیّت وجود داشته باشد » برای تمسک به قاعده الزام 
کافی است. 

مصداق هفتم: جواز ربا گرفتن از کفار 

از چیزهایی دیگری که به نظر استاد بر اساس قاعده الزام است بحث گرفتن ربا از کفار است. 


چرا ربایی که در اسلام این همه بر آن عقوبت مترتب است شدت عمل به خرج داده شده 


است روایات عجیب و غریبی راجع به آن آمده بگوییم در عین حال گرفتنش از کافر بلا اشکال 
است؟ اگر این کار ظلم است. از کافر گرفتن هم ظلم است یا به کافر دادن آن هم درست نیست. 

مبنای جواز گرفتن ربا از کفار در فتوا فقه قاعده الزام است . ولو خودشان نفرموده اند. ایشان 
می‌گویند روایت داریم پس استثنا شده است. چون کافر اخذ و دفع ربا را حلال می داند پس 
گرفتن آن از کافر مانعی ندارد. 

شواهدی بر قاعده الزام در همه ابواب فقه 

وقتی «فروع فقهی) را بررسی می‌شود معلوم می‌شود قاعده الزام اختصاصی به طلاق ندارد ؛ 
اختصاصی به سنی ندارد. اختصاصی به شیعه ندارد » این یک قاعده ای است که از اول فقه تا 
آخر فقه جریان پیدا می کند مرحوم آقای خوئی ۱۱ فرع در کتاب منهاج آورده اند. حضرت 
استاد در کتاب قاعده الزام خویش حدود ۰ فرع برای قاعده الزام ذکر فرموده اند. 


مستند قاعده الزام: 

علماء تنها مستند قاعده الزام را روایات می دانند و می‌فرمایند غیر از روایات هیچ دلیل 
دیگری نداریم. 

کم صقر یی اابتاه مضموعا سوتکاک اک اش اه سید حارق, 

دلیل اول: آیه ۴۲ از سوره مبارکه مائده 

از مهم ترین ادله, دو آیه از سوره مبا رکه مائده می باشد که به ذکر یک آیه را کفایت می‌شود: 

#سمّاعون للکذب اکالون للسَحت. فان جاووک فاحکم بینهم آ وآعرض عنهم» 

تقریب استدلال : 

در این آیه. عبارت «آعرض عنهم4 اشاره به قاعده الزام دارد. 

معنای آیه این است که : ای پیامبر اگر اهل تورات پیش تو آمدند که بین آنها حکم کنی » 
به حکم واقعی اولی که خودت می دانی حکم کن. یعنی بر طبق مذهب اسلام حکم کن یا 
«اعرض عنهم؛ مراد از #اعرض عنهم» حکم کردن بر طبق مذهب خودشان است . نه روی 
گردانی از آنها. چون رویگردانی از آن ها نه مناسب خداوند است و نه رسول خدا. 

علاوه بر اين که قرائنی بر مذعا نیز وجود داردکه به یک نمونه اشاره می‌شود: 

کلام «مرحوم اردبیلی» در« زبده»: 


ایشان می فرمایذ: 


تما 


قاعدة الزام 


۳۹ 


توا 
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«کأنه تخییرللنبی و لمن یقوم مقامه من الامام و القاضی [ن تحاکم البهم الکفار بین 
آن بحکموا بينهم بالعدل الذی هو الحق فی نفس الامر و هو الذی مقتضی الاسلام 
و بین آن یعرضوا عنهم بان یحیلوهم الی حکامهم یحکمون بینهم بمقتضی شرعهم.» 


اگر پیامبر به اینها بگوید« بروید»» یعنی بروید تا من خودم بین شما بنا بر تورات حکم کنم یا 
بروید سراغ حکامتان که طبق تورات و انجیل حکم کنند. یعنی اگر یک گروهی ملزم به یک 
دین و احکام و عقایدی هستند گروه دیگر می توانند آنها را ملزم به آن دین واحکام کنند به اين 
معنا که آثار صحت برآن احکام بار کنند. 

دلیل دوم: روایات الزام 

در میان روایات این باب یک روایاتی وجود دارد که تعبیر الزام در آن است : «لزموهم بما 
الزموا به انفسهم» خیلی از فقها ذهن شریفشان را بر همین تعبیر معطوف کردند و می فرمایند 
: جایی که کاری بر ضرر آنهاست. بر آن ها الزام می شود و بر این تصریح دارند. برای مثال 
مرحوم آقای بجنوردی می‌فرماید: 

«فی کل مورد یلتزم المخالف بمقتضی مذهبه بورود ضرر علیه.» ایشان قاعده 
الزام را برای جایی که بر ضرر اهل سنت و به نفع شیعه است . آورده اند. 


اشکال : 

آیا واقعا ائمه دنبال این بودند که کاری به ضرر آنها است را انجام دهند و یک تسهیلی برای 
شصوی که ای کی اس یم تست وی اراد قا این فان کلمه «علی» صحیح 
نیست «الزموهم بما الزمواعلی انفسهم.» اصلا صحیح نیست. 

پاسج: 

ممکن است کسی بگوید در خود ماده الزام این مطلب وجود دارد یعنی الزام زمانی است که 
کسی نمی‌خواهد کاری را انجام دهد به خاطر اینکه به ضرر اوست. 

اشکال: 

اگر این فرمایش هم صحیح باشد ولی تعابیر دیگری در روایات وجود دارد که با این بیان 
قابل توجیه نیست(یعنی این قاعده تنها برای تسهیل شیعیان نیست.) 

یک تعبیر این است: «الزموهم بما الزموا انفسهم» وتعبیر دوم این است: «من دان بدین قوم لزمته 


۱. القواعد الفقهية (للبجنوردي السید حسن) ج ۲ ص: ۱۸۲ 


احکامهم» 
از «من اعتقد بدین فوم» فهمیده می شود که اینجا نه مسأله سنی بودن مطرح است ونه یک 
دین خاص بلکه هر دینی را شامل می شود. همه این تعابیر مرتبط و از باب واحد است. این 


طور نیست که هر کدام بی ارتباط با دیگری باشد. 


دلیل سوم:روایات جواز عمل نمودن احکام یک دین برای پیروان: 
در روایت آفته اس ۳ «یجوز علی اهل کل ذی دین بمایستحلون» برای اهل هر دینی هر آنچه که 


حلال می دانند (تمسک به آن حلیت) جایز است . یعنی اگر از روی اعتقاد دینی » اهل آن دین 


چیزی را حلال می دانند برایشان جایز است. 
در روایتی آمده است که کسی خحدمت یکی از ائمه هدام از یک مجوسی بد گوبی کرد. 


حضرت فرمودند: چرا از او بد گویی می کنی ؟ گفت: او با مادرش ازدواج کرده است. حضرت 
فرموند : طبق مذهب خودش درست است. 
مطرح نیست. يا تعبیر « فی کل دین ما یستحلفون به.» در برخی روایات این معنا وجود دارد که 
اهل هر دینی به همان مقذساتی که دارند قسم بخورند. اهل انجیل را می توان به انجیل قسم 


داد. جون هم تورات و انجیا مورد اعتقاد کس است که باید قسم بخورد. 
۲- در روایتی آمده است که مردی به امام عیهدام عرض می کند من دخترم را به عقد پسر موز 
4 


برادرم درآوردم و او قسم خورده کع طلاق بدهد (یحلف بالطلاق). «حلف به طلاق» پراساس 


در روایت آمده است که «برو دخترت را از او جدا کن و بیاور.» 
۳- تعبیر معروف «لکل قوم نکاح» که در روایات ما آمده است؛ دلالت بر همین معنا دارد یا 
دو تحت ارت امله است : «خذوا کما یخنون 2 فی سنته.» 1 
لقن ۱ 1 1 
تمام این تعابیر تحت یک عنوان می‌تواند دربیاید. مفاد ان قاعده این است ( اوّلا ء هر متدین 5 
8 ِ ام 4 
به دینی ملزم به احکام آن دین است انیا ء ان عملی که بر طبق دین خودش انجام می دهد 
دیگران نیز باید آثار صحت بر آن بار بکند.» 
این که خود او ملزم است (من دان بدین لزمته احکامه) روشن است. اما هدف از این قاعده این 
۱۲۳۲۱ 


است که دیگران هم آثار صحت بر آن بار کنند. 


ایا 
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عدم اختصا ص این قاعده به «تسهیل امور شیعیان» و «امور الزامی»: 

این کلام صحیح نیست که این قاعده فقط به جهت تسهیلی برای شیعه است. چون در بعضی 
از روایات طلاق آمده که وقتی از حکم همسر مرد سّی که زن خودش را در یک مجلس سه 
طلاقه می کند سوال شد که آیا می شود با او ازدواح کرد؟ امام عیهدام به جای این که بفرماید 
«الزموهم» می فرماید : «تنزوجوا هذه المرآه و لا تترک بغیر زوج» یعنی باید آثار صحت بر آن بار 
کرد. یعنی حتّی اگر مرد سنی زن شیعی دارد و اين زن را در یک مجلس سه طلاقه کرد زن 
میتواند بلافاصله بعد از عدّه ازدواج کند ولو طبق مذهب خودش این طلاق باطل باشد. 

بنا براین معلوم می شود «تسمیه به الزام» بر این قاعده مناسب نیست. چون فقط بحت الزام 
مطرح نیست . بلکه حتی اگر مرد شیعه, قصد ازدواج با این زن سنی را ندارد و اين زن سوال 
کند آیا الان می توانم ازدواج کنم یا نه؟ این قاعده به او می گوید: بله. تو می توانی ازدواج کنی. 

بنابر این نباید بححث را مختص به شیعه یا سنی کرد و همچنین بحث » صرفا الزام نیست . 

تمره فروع فقهی با التزام به این قاعده: 

یک فرع فقهی وجود دارد علما فتوا داده اند که اگر امام جماعت معتقد است تسبیحات اربعه 
را می‌توان یک بار در نماز خواند؛ مأمومی که به وسیله اجتهاد خود یا از روی تقلید قائل است 
که باید تسبیحات سه بار خوانده شود نمی تواند به این امام اقتدا کند. ولی به نظر استاد بر اساس 
قاعده الزام چنین اقتدا کردنی, هیچ مانعی ندارد .فرع دیگری که در بحث بیع و نکاح وجود 
دارد؛ اختلاف در لزوم عربی خواندن صیغه است که بسیاری از فقهاء فتوی به بطلان داده انده 
اما در تمام این موارد می توان با قاعده الزام مشکل را حل کرد. 

توسعه در این قاعده: 

امروزه با این تنوّع و تکثری که در مذاهب وجود دارد؛ اگر کسی این سژال را از فقه اهل بیت 
بپرسد که چگونه و از چه راهی همزیستی بین پیروان این مذاهب را حل می‌کنید؟ در جایی که 
سنی. شیعه مسیحی و یهودی هستند و اين ها با هم ارتباط دارند؛ این ارتباط را چگونه باید 
حل کرد؟ به نظر می‌رسد این قاعده که یکی از امتیازات دین ماست که اين سوّال مهم را که 
متوجه دین است؛ پاسخ می دهد. حتی می توان از بحث دین هم توسعه داد و گفت: « التزام به 
هر قانون» که پذیرفته اید هم معتبر است. امام عیه.دهمی فرمایند: «فائه اما عنی الفراق» » یعنی: 
(فلانی قصد طلاق کرده است» ولو این در مذهب ما باطل است ولی چون او معتقد است که 


این طلاق واقع شده اثر بر آن بار می شود. 


ققد و اخلاق 
محمد جعفری 


دانش پژوه سال سوم درس خارج مدرسه فقهی امام محمّد باقر علیه السلام 


الا کازای در مه قرحی و اتخساعی اش اسان معشا فرنی ات کهعر کر که رافز 
خود نهادینه کرده و به تعبیر دیگر فضائل اخلاقی در هر دو جنبه در وجود او ملکه شده باشد. 

اساس آموزه‌های اخلاق اجتماعی, نحوة تعامل با دیگران و شیوة ظاهر شدن در اجتماع است. 

در این حیطه دین مبین اسلام برای تمامی افراده صرف نظر از جایگاه اجتماعی و تقسیم 
بندی‌های صنفیء آموزه‌های گران‌سنگی به ارمغان آورده است. که البته ممکن است جایگاه 
اجتماعی افراد در میزان اهمیت و نیز گسترة این آموزه‌ها مژثر باشد. این نوشته به مقدار مجال و 
وسع نویسنده به جنبه‌ای از این موضوع پرداخته است. 

آنچه نگارند؛ این سطور را به این بحث کشاند» احساس ضعف جدّی در خود نسبت به 


رعایت احلاق در بعد اجتماعی آن بوده است. بنابراین از آنجا که قصد اولیه از این نگارش» 


۳۳۳ 


توا 
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تذکر به خود است. امیدوارم مشمول نهیب یه شريفة «لم تون ما لا تفعلون, کر مَقتا ند 
له أنْ ولو ما عون 4 نگردم. لبته شايستة خواننده؛ نظر به ما قیل است و نه به من قال. 

کسانی که - همچون نگارنده- در کسوت روحانیتنده نسبت به رعایت اخلاق اسلامی در 
قیقو بعل ره وق مسیا یگ دارفک: زیر فر مان استات اناعی: زوساتیت ازجا یگاء 
فقوای روا است سین کوفه که فعلم پلشیی و بر دیگر از اضتاف فه با خقوی 
این چنین هستند. 

ویژگی این اقشان حساسیت مضاعف جامعه نسبت به عملکرد آنهاست. افراد جامعه. رفتار 
ی آینان وا زیر ذرزهین قراوزفاده و هرگونه سها انگاری و نی فتاه را از ایشان نمی پل رفن 
در این میان روحانیت دارای جایگاهی بس والاتر است. نه تنها جلوه‌های رفتاری صنفی یک 
بفتانی کت هت انب هی ی ترس فرش شام اقال ی ان و باب سسکا گم 
او از سوی مردم مورد دقت قرار گرفته و مدام در حال سنجیده شدن است. 

اگر سبک زندگی او و به تعبیر معروف زی او با آموزه‌های اسلام و حتی هنجارهای عرفی 
مغایر باشد. اعتماد مردم به وی از بین رفته و با شدیدا تضعیف می‌شود وعتید لا روحانی فاقد 
فا کی رظان سرهشیا ک ان صی النسا وتا میت ات یه 
می‌توان گفت در مواردی مطابق با آموزه‌های دینی ماست. چنانچه از حضرت صادق عبنم 
نقل شده است: 


|ذا رآیتم العالم محبّا لدنیاه فاتهموه علی دینکم فان کل محب لشی یحوط ما آحب." 


اگر این مشکل (تغایر زی روحانی با آموزه‌های دینی و هنجارهای عرفی) توسعه یابد و 
طیفی از کسانی که در نظر مردم نماد دین و دین‌داری به حساب می‌آیند را فراگیرد آنچه خدای 
نکرده رخ می‌دهد. تعمیم خطای این طبف به مجموعه نهاد روحانیت و در نتیجه از دست رفتن 
کارکردهای این نهاد مقدس است که در آن صورت ضربة اصلی متوجه کیان دین است. 

در میان سخنان گهربار امام خمینی تسس در این خصوص مطالب فراوانی یافت می‌شود 
و این ناشی از اهتمامی است که آن عالم ربانی و به معنای حقیقی کلمه؛ روحانی به اين مسأله 
داشته‌اند. جنانچه در یک نمونه فرموده‌اند: 

اگر ما از زی روحانیت و زی طلبگی خارج بشویم. اگر روحانیون از آن زی که 
۱. سور صف. آیات ۲ و ۲ 


۲ شاید در تعبیر صنف, نسبت به نهاد روحانیت تسامح باشد لکن تأثیری در بحث مورد نظر ندارد. 
۳ الکافی؛ ج۱» ص*4 حدیث 4. 


مشایخ ماو ائمه هدی عیهم‌دم در طول تاریخ داشته‌اند خارج شوند. خوف این است 
که روحانیت شکست بخورد و شکست روحانیت. شکست اسلام است. محال 
است که اسلام به استثناء روحانیت. به حرکت خود ادامه دهد. اينهایند که اسلام را 


معرفی می‌کنند و به پیش می‌برند.! 


شکست روحائیت نه تنها شکست این نهاد بلکه ضربه اساسی به دین مقدس و موجب 
سست شدن پایه‌های دینی جامعه است زیرا برای فهم دقیق دین و تبلیغ و انتشار موثر آن: صنف 
جایگزینی وجود ندارد. 

روحانیت تنها نهادی است که رسماً متکفل «تبیین نحوة صحیح دین‌ورزی» «نظارت بر شیوة 
دین‌داری مردم» و نیز ابه دست دادن الگوی عملی تدین و ارائهٌ نسخه پیادٌ شده حیات دینی در 
خایفه اتف ما یتست ات تیک تیان رسای تااعاتا ایا آ رسد 
نقش سه‌گانة روحانیت در جامعه می‌باشد. 

این حساسیت از سوی مردم نسبت به روحانیّت و نظارت دقیق شئون زندگی او؛ در برحی 
شرایط شدت می‌یابد. به عنوان مثال نزدیک شدن نهاد روحانیت به یک صنف خاص و یا 
اثتلاف آن با برخحی گروه‌ها و نهادها این حساسیت را شدت می‌بخشد. در مواردی نیز این 
اثتلاف» ضربه‌های جبران ناپذیری را به این نهاد مقدس و بلکه به کیان دین - معاذ له وارد 
می‌آورد و آن در زمانی است که این پیوند و اثتلاف با فلسفٌ وجودی روحانیت در تضاد باشد 
نظیر پیوند با گروه‌های سست ایمانی که به بسیاری از الزامات شرع مقدس پای‌بندی ندارند در 
حالی که نتیجه این ائتلاف نه هدایت ایشان به سوی دین‌داری بلکه تأیید و تقویت ایشان باشد. 

یکی از مواردی که در شرائط کنونی آستانة حساسیّت جامعه نسبت به روحانیّت را به حد 
نهایی خود رسانده پیوند روحانیت و حکومت است که وظائف روحانیّت رابه مراتب دشوارتر 
کرده است. چنانچه رعایت برخی از ظرائفی که در گذشته تنها از مراجع تقلید و علمای طراز 
اول انتظار می‌رفت» هم‌اکنون و در شرائط فعلی جامعه دست کم به عنوان یک وظيفة اخلاقی, 
بر دوش آحاد این قشر سنگینی می‌کند. این در حالی است که - بحمداله- حکومت مشروع 
است والا بحث از تخعریب جایگاه خواهد بود و نه افزایش حساسیت جامعه, چنانچه پیامبر 
اکرم صلی‌انه علیهوآله وسم فر موده‌اند: 

الفقهاءامناء الرسل ما لم یدخلوا فی الدنی. قیل یا رسول له و ما دخولهم فی الدنیا؟قال اتباع 


۱. صحیفة امام؛ ج۰۱۸ ص ۱۳. 


تما 


عرف ومعروف 


۳۳۵ 


تیا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۳۶ 


السلطان؛ فاذا فعلوا ذلک فا حذروهم علی دینکم.! 


رعایت زی روحانیّت و نیز آداب و اخلاق اجتماعیء گاه مستلزم حفظ ظاهر بوده و بلکه 
می‌توان گفت در مواردی با ظاهرسازی همراه است؛ لکن نباید ظاهرسازی را به صورت مطلق 
مذموم دانست. ظاهر انسان بر باطن او و حالات درونیش بسیار تأثیر گذار است به همین جهت 
راه مهمی در تأدیب نفس به حساب می‌آید. حضرت امیر المومنین عیه‌دم می فرمایند: 
ان لم تکن حلیما فتحلم فانه قل من تَشبّه بقوم الا آوشک آن یکون منهم." 


و نیو از آل تخقیرت ووایت شله:-است: 


ان لکل ظاهر باطنا علی مناله فما طاب ظاهره طاب باطنه و ما خبت ظاهره خبث باطنه ۲ 


ظاهرسازی هنگامی مذموم است که به قصد خودنمایی باشد؛ اما اگر متوجه به درون و برای 
تحول باطن و حقیقتًبه قصد الهی باشد. مذموم نخواهد بود. البته گاه مرز بین فضائل و رذائل 
اخلاقی و قصد الهی و غیر الهی باریک‌تر و دقیقتر از مو است و یکی از اهداف علم اخلاق» 
تبیین همین مرزهاست لکن در بسیاری از موارده انسان با دقت در حال خود می‌تواند وضعیت 
خویش را تشخیص دهد.؟ در ادامه روایاتی در توصیه به حفظ ظاهر خواهد آمد. 

با توجه به این نکته و دو روایتی که گذشت. اگر نگاه کردن» سخن گفتن» سکوت کردن, راه 
رفتن, غذا خوردن و... به گونه‌ای مطلوب تنظیم شوند. احساسات و افکار و حالات مطلوبی را 
در درون برخواهند انگیخت. 

آموزه‌های اخلاق اجتماعی گاه ناظر به جنبه انسانی فرد بوده و گاه نظر به جنبة ایمانی او 
دارد. در حصوص گروه‌های خاصّی چون روحانیّت علاوه بر این دو حیث. جایگاه اجتماعی 
و نزدیکی و شباهت این جایگاه به جایگاه اولیاء دین در نظر مردم, منشأً پیدایش برخی بایدها 
و نبایدها و یا شّت یافتن لزوم رعایت آموزه‌های عام است. به عنوان مثال در رابطه با جمیع 
اهل ایمان این گونه آمده است: 

یا شيعة آل محمد ملیعه رهم |علموا انه لیس منا من لم یملک نفسه عند غضبه و من 

1 الکافی, ج. ص"4 حدیث ۵. 
۲. نهج‌البلاغه. حکمت ۲۰۷. شبیه به این مضمون در کافی: ج ۲ ص ۱۱۲ از امام صادق علیهالسام آمده است. 
۳. همان خطبة ع۱۵. 
بل اسان علی تسه بَصیرة» قیامت. ۱۶. 


عن یدق هد فلا یتح کم آن نهر حسا و ری یس یج ای نفسهفیفلم نالک یس کنلک و اد 
ول یل اسان علی تفسه بَصیرَة ان اسَریرة ۵ صحث قویت لعلانية. الکافی. جآ ص ۰۲۹۵ حدیث اه 


لم یحسن صحبة من صحبه و مخالفة من خالفه و مرافقة من رافقه و مجاورة من جاوره و 
اتب ماه خن ۱ 


يا این روایت" زیبا که به نظر می‌رسد مفتاح بسیاری از خیرات و فضائل اخحلاق اجتماعی 
است: 
جعفر عباساده . ا« .۵« 
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[قال بو عّد اه سه‌سه ذا خالطت لاس فان استطعْت آَنْ لا تخالط أَحدا من اس 


[ 
کانث یک میا له ال فان لد یکون فیهبغض الفصیر م لْعبَادة و یکون هشن 
خلق فرلفه تهب بحشن خلقه درجَة اصَانم القانم"] 


ما در برحی روایات به تأثیر جایگاه افراد در جامعه. در شذت اهمّیت رعایت این آموزه‌ها 
توجه داده شده است: 
یا شقرانی ان الحسن من کل احد حسن و انه منک احسن لمکانک منا و ان القبیح من کل 
احد قبیح و انها منک اقبح" 


نظیر آنچه در قرآن کریم نسبت به زنان پیامپر صلی اه عله‌وله آمده است: 

یا نساء لمأت مْکنّ بفاحشة مين یْضاعف لها لْعذابٌ ضغفین و کان ذلک علی 
سیر »مب من هو وله و تفع صالحً وت ما ری و آغتذنا لها رزقا ۳9 
کریما # یا نساء الب تشن کح من النساء آن تن .. ۷ 

اما آنچه در این مختصر در پی آنیم بررسی لزوم رعایت هنجارهای عرفی است. 

قم پیروی مطلق از عرف و مطالبات عرفی در اخلاقیات مطلوب نبوده و بلکه مذموم 


۱. الکافی؛ ج ۲ ص ۰1۳۷ حدیث ۲ 

۲. در این نوشته لفظ «روایت» اشاره به ضعف سند نیست. چنانچه این روایت صحبح السند است. 
۳. الکافی؛ ج ۲ ص۱۳۷. 

۶ ای کنت نفاعا له بصل نفعک الیه من اية جهة کانت. الوافی» ج 6 ص 1۲۳. 


عرف ومعروف 


۵ الکافی» ج۲ ص ۱۰۱. 

7 البحا, ج4۷ ص۳۶۹. مقصود ما از جایگاه در اين روایت» منتسب بودن از جهت مذهب. به امام عیه‌اسام خصوصاً 
در شرائط آن روزگار است. به همین دلیل مسلما فضائل و رذائل اخلاق اجتماعی مشمول این روایت است. 

۷ الاحزاب ۳۰ تا ۳۲. به قرینه «فاحشة مبینة» مشخص می‌شود علت این مضاعفه جایگاه اجتماعی ایشان و اثر منفی 


مضاعفی است که کردار ناشایست چنین اشخاصی در جامعه دارد. 


۳۳۷ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۳۸ 


است» زیرا ممکن است رسوم اجتماعی و قضاوت‌های عرف تحت تأثیر هوا و هوس و 
اتهالانخ تقبیاتی یه انح اف که قوف بتایر ایی داوتن‌های غر کش بر اتشبه فیزب سای 
مورد اعتماد باشد. اما با این وجود نمی‌توان ادعا کرد که رعایت هنجارهای عرفی و توجه به 
قضاوت‌های دیگران در هیچ موردی مطلوب شرع نیست. فلذا استخراج محدودة مطلوبیت 
پیروی از هنجارهای عرفی از منابع دین؛ امری ضروری به نظر می‌رسد. از طرفی تبعیت بی‌قید 
و شرط از عرف یکی از مصادیق بندگی غیر خداست و همین مسأله در قرآن به عنوان یکی 
از عوامل گمراهی بسیاری از اقوام پیشین شمرده شده است. از طرف دیگر» مسلما رعایت 
هنجارهای عرف فی‌الجمله مطلوب شرع بوده و عدم رعایت آن فی‌الجمله مذموم است. در این 
زمینه به ذکر چند روایت اکتفاء می‌کنیم: 
عنْ حمّاد ین عنْمَانْ قال: حضرت یا عید اه سم و ال له رل اک اه کرت 
ین طالب سیم اش یس لقمیس باه ترامع وم هلک 
و ری علیک اللاس لح فان له نع نی طالب مهس کان لک في زمان لا 


ی ی میت 


پر ام مس لا 


و در روایتی آمده است:... و لیس یحتمل الزمان ذلک؛ 
اما اینکه چرا حضرت صاحب الامر عبراهتتنرب با وجود انکار عرف» همان لباس جدش 
مهب را خواهد پوشید. با توجه به این روایت - علی الظاهر- قابل پاسخ است: 
آبي جنر سس قال ام انا سم سب وضع اه ده علی زلوس اعد فج ها 


ور و 


غقولَهم و کملث به آخلامهم* 


آورد. 


توجه به قضاوت‌های عرف نیز فی الجمله در روایات توصیه شده است؛ ابن ادریس در انتهای 


الکافی, ج1» ص۵۳۶ حدیث ۲6. نظریه عرفی شدن دین نیز که در سال‌های اخیر مطرح شد به دنبال این مطلب 
بوده (البته در ابعادی فراتر از اخلاقیات) و نتبجه‌اش کنارگذاشته شدن شریعت است. ر.ک: عرفی شدن دین ایت الّه 
سا 6 تشخ کوش ۳ 

۲ البقره, ۱۷۰ المائده ۱۰۶ الز حرف ۲۲ تا۲۶. 

۳ الکافی؛ ج۱: ص ۱۶۱۱ همانه ب1» ص444 

عِ البحان ج۱ ص۰۹ ۰ روایات بسیاری در این خصوص ‌وجود دارد. 

۵ الکافی, ج ۱» ص ۲۵ الأْحلام جمع الحلم بالکسر و هو العقل؛ مرآة العقول. ج ۱ ص ۸۰. 


سرائر این روایت را از امام صادق علیه‌السلام تقل کرده است: 
|تقوا مواقف الریب و لا یقفن آحدکم مع آمّه فی الطریق فانه لیس کل احد یعرفها.! 


بر طبق روایتی. حضرت رسول اکرم ملی.»عبراه خود بر رعایت این نکته مواظبت داشتند." 
همچنیرن از حضرت صادق علهاسلم نقل شده است که: 
العاقل لا یحدث بما ینکره العقول و لا یتعرض للتّهمة و لا یدع مداراة من ابتلی به ۲ 


روایات بسیاری فریب به این مضمون وجود دارد تا جایی که در جوامع حدیثی بابی به آن 
احتصاص یافته است.؛* 
عدم مخالفت با رسوم پسندیده عرف نیز در روایات توصیه شده است؛ حضرت امیرالممنین 
علیهالسلام به مالک اشتر چنین سفارش فرموده‌اند: 
(تق مر میات عمل وا ماه وار ای انیت ها لاله ولحت عاها از خر 
و لا تحدثن سنة تضر بشیء من ماضی تلک السنن فیکون لاجر لمن سنها و الوزر علیک 
با تشن میا : 


آنچه مسلم است این است که شیوة اجرای برخی از آموزه‌های انحلاقی بسته به عادات و 
ربوم عرفین اسجا: 
به عنوان مثال» احترام به عالم و اکرام مهمان و... ممکن است در جوامع مختلف به گونه‌های 
متفاوتی صورت پذیرد و عدم رعایت آنها در آن عرف مورد نظر بی‌احترامی تلقی شود. در این 
موارد. موضوع حکم شرع نیز به تبع رسوم مختلف. مصادیق متفاوتی خواهد داشت. 
ذا کنت فی بلدة غریبا فعاشر بآدابها 


در برخی موارد نیز مخالفت با رسوم عرف نه بذاته بلکه بدان جهت که موجب انگشت‌نما 


شدن است. مورد نهی قرار گرفته است: 


السراثره ج ۲ ص ۵۷۹. 

۲. منية المرید. ص۱۸ 

۳. مصباح الشریعه» ص ۱۰۳. 

3 المستدرکه ج۸ ص ۳۶۰؛ الوسائل» ج۰۱۲ ص۳۱. 
۵ نهج‌البلاخه. نامه ۵۳. 

1 دیوان منسوب به امام علی علیه لسلام» ص 4 


۹ 


عرف ومعروف 


۳۳۹ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 
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ان الّه تبارک‌وتعلی پبغض شهرة اللباس, ۱ 
ان لته یبغض الشهرتین شهرة اللباس و شهرة الصلاة " 
کفی بالررجل بلاء آن پشار الیه بالأٌصابع فی دین او دنیا " 


طبق این روایات حتی نماز حواندن با حالت‌های عجیب مذموم است مثلاً تورک و یا قتوت 
گرچه فی‌نفسه مستحب است؛ اما گاه به شکل‌های عجیب و غریبی انجام می‌شود که می‌تواند 
مت این رات تاه 

ما قضاوت نسبت به برخی افعال که در اصل مستحب بوده و در شرائط زمانی و عرف محل 
زیست از دید عرف کاری ناپسند به حساب می‌آیند مقداری مشکل است. 

آیا افعالی مثل تحنک.*حنا زدن»؛سرمه کشیدن" (از سوی مردان» غذا خوردن با دست (با سه 
انگشت)" و..حلاف مروت محسوب می‌شود؟ آیا استحباب این گونه اعمال در صورتی که در 
ملاً عام نمود داشته باشد. در شرایط کنونی نیز باقی است؟" 

نخست باید تعریف جامعی از مروّت اصطلاحی بدست آورد. 

صاحب کتاب مشارق الاحکام؟ در تعریف «مروّت» چنین آورده است: 

المراد بالمروة علی ما هو المتحصل من عباراتهم المختلفة المتقاربة فی تفسیرها 


۱ الکافی. ج1» ص 4۵». 

۲ البحان ج ۸۱ ص ۲۷۱ 

۳ المستدرک» ج!» ص ۱۱۹. 

مراد تحنک در همة احوال است. کما اينکه دلیل استحباب آن, مختص‌به حال صلاة نیست. ر.ک: جواهر الکلام» ج۸ 
ص ۲46. در مورد تحنک برخی علاوه بر استحباب. قائل به کراهت ترک آن نیز می‌باشند. ر.ک: جواهر الکلام. ج۸ 
ص ۲4۶ و مستند الشیعه, ج 4 ص ۳۸۳. 

۵ وسائل الشیعه ج ۲ ص۷۳ ۷۵ ۸۲۱ ۹٩۵‏ و... 

7 وسائل الشیعه ج ص۹۸ 

۷ وسائل الشیعه ج۲4 ص۶۳۱ / حدیث‌های ۱ و ۲. البته اصل این استحباب قابل تردید است. علی الظاهر آنچه 
سکب اس آفن است که آکر بات شا رده م شوه با سدالگفت باشفه یک شمان ض ۳۷۲ 

۸ این مسأله مورد توجه نبوده و چندان مطلبی در حصو صآن در کلمات بزرگان یافت نمی‌شود در حالی که مسأله‌ای 
دقیق و مبتلی به است. 

٩‏ مرحوم محمد پن احمد نراقی رحمةاهعلیه (ملا احمد نراقی معروف به فاضل نراقی صاحب مستند الشیعه در فقه 
و معراج‌السعادة در اخلاق که او نیز فرزند ملا محمد مهدی نراقی رحمةاعلیه صاحب معتمد الشيعة در فقه و جامع 
السعادات در احلاق می‌باشد.) 


کونه مجتنبا عما لا یلیق بأمثاله مما یوذن بخسة النفس والدناءة.! 


ام له خویی رحداه «مروّت» را چنین تعریف کرده است: 
ان لا پرتکب ما یخالف العادة المتعارفه و ما یعد عیبا لدی الناس و ٍن لم یکن 
محرما شرعیا فی نفسه کما اذا خرج احد الاعلام حافیا الی الاسواق آو جلس فی 
الطر قات...۲ 


سابق بر ایشان. شهید اول و شهید ثانی,سیماهه" و... نیز تعریف‌هایی مشابه ارائه کرده‌اند لکن 
تعریفی که در «مشارق الاحکام) آمده جامع آنهاستا: 
در اکثر تعبیرات مذکون این نکته را نیز متذکر شله‌اند که مصادیق اعمال خلاف مروت به 
احتلاف بلدان و اماکن و ازمنه و حتی اشخاص متفاوت است. 
ما در خصوص سژالی که مطرح شد. مرحوم نراقی در صفحاتی بعد چنین آورده است: 
قال فی الروضة و الروض و الذخیرة*: لا یقدح فی المروة فعل السنن و ان 
استهجنها الناس کالکحل و الحناء و الحنک و انما العبرة بغیر الراجح شرعا. آقول: 
هذا مع قصد الامتثال و القربة... و ما (ذا قصد بها غیره فالظاهر آنه کذلک آیضاه 
لوجوب اشتمالها للحسن؛ الخالي عن القبح و المهانة قبل تعلق الأمر و حصول القربة 
به... نعم |ذا کان معه نية زائدة قبيحة ظاهرة یستهجن معهاء کالریاء في الحنک مثلا 
آمکن القول بکونه معها خلاف المروّة. ۲ 


حضرت آیت له شبیری زنجانی دامت ب رکاته الوافره در این خحصوص چنین فرمودند:" 
اگر این گونه اعمال موجب هتک نفس باشد. حرام است* حتی اگر فی حذ نفسه مستحبٌ 


۱. صفحه ۱۸۱ 

۲ لتنقیح الاجتهاد و التقلید ص‌۳۷۸. 

۳ الاروس ج۲» ص۱۲۵؛ الرسائل للشهید الثانی» ج ۱ ص1۸ 

۶ شهید انی در الروضة البهية. ج ص ۱۳۰ و روض الجنان. ص ۱۳ ۳؛ محقق سبزواری در ذخيرة المعاد ج ۲ ص ۲۰۵. 
۵ شاید مراد ایشان خحصوص مستحبات توصلی است والا در تعبدیات چنین نیست. 

1 البته ریاء در تحنک و به طور کلی در توصلیات - علی الظاهر- حرام نیست اگرچه تحنک در نماز بنابر یک قول. 
ریاء در کیفیت نماز بوده و بدین جهت حرام و مبطل نماز است. 

۷ مشارق الاحکام» ص۱۹۶ 

۸ معظم له این مطلب را در پاسخ پرسش نگارنده - در مورد تحنک و سرمه کشیدن در شرایط کنونی- بیان فرمودند. 
٩‏ ایت الّه حوئی رحمهانه نیز چجنین تعبیری -لبته در مورد مباحات- دارند ر.ک: التنقیح؛ الاجتهاد و التقلیده ص۲۷۹. 


تما 


عرف ومعروف 


۱۳۲۳۱ 


تیا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۳۲ 


محسوب شود. خحلاف مروت است.! 

علی الظاهر سید علی قزوینی رحمه؛:» - صاحب حاشیه بر معالم- نیز چنین نظری داشته‌اند." 

به نظر می‌رسد از سه طریق می‌توان قائل به عدم بقاء استحباب اینگونه موارد و در نتیجه 
خحلاف مروّت بودن این افعال شد: 

1. عدم اطلاق ادلاً استحباب - و لو فی الجمله - نسبت به این شرائط. 

۲ ادلة کراهت اعمال خلاف مروّت. را حکم ثانوی و بدین جهت حاکم بدانيم. 

کراهت اعمال خلاف مروّت. بعید نیست. در این خصوص می‌توان به روایات زیر تمسک 
کرد؛ 

صحیحه معاوبة بن وهب: 
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خمل بقل فقال ٍنه یکره للرَجل اسَري آَنْ یخمل 


رآني بو عبّد الّه هس بالمدينة و 


موثقة عبداللّه < جبلهة‌الکنانی: 
اي آبوالحسن سم و قذ علفث سَمکة في يدي فقال اقنفها نی لهکره للرجُل 


نا 


مرسلة تحف العقول از پیامیر ا کر م صلی ان عله آلد: 
الا کل فی السُوق تاءق" 


۳. معتقد به این کلام صاحب کفایه ر-.: باشیم؛ 


... آنه لا یکاد یکون من باب الاجتماع لا ذا کان في کل واحد من متعلقي 
الایجاب و التحریم مناط حکمه مطلقا حتی فی مورد التصادق و الاجتما 
یجاب یم حبن. کی مق اع کي 


پحکم علی الجواز بکونه فعلا محکوما بالحکمین و علی الامتناع بکونه محکوما 


۱. برخی دیگر از فقهای معاصر نیز چنین نظری دارند. ر.ک: رساله استفتاء‌ات (للمنتظری» ج ۲ ص ۱۰۷. 

۲. رسالة فی العدالت. ص۸۸" 

۳ السری فعیل من السرو بمعنی الشرف. الوافی؛ ج ۱۷ ص‌۷۸. 

۶ الخصال, ج۱. ص ۱۰؛ الکافی» ج1» ص .1۳٩‏ 

۵ الکافی ج1» ص 1۸۰. از ادامة روایت مشخص‌می‌شود که فرض هتک نفس نبوده است. 

1. صفحة 4۸. با توجه به مقدمة ملف برخی قائل به اعتبار روایات این کتاب هستند. البته استدلال به این روایات برای 
تعمیم حکم نسبت به همه اعمال خلاف مروت. نیاز به تتقیح مناط دارد. گرچه شاید بتوان تعمیم را از تعلیل در دو 
روایت نخست استفاده کرد. 


بأآقوی المناطین و بحکم آخر غیر الحکمین فیما لم یکن هناک آحدهما آقوی... 
[و حینتذ] لاب من ملاحظة مرجحات المقتضیات المتزاحمات ... نما هو من باب 
تراحم الموثرین و المقتضیین فیقدم الغالب منهما و ان کان الدلیل علی مقتضی الاخر 
آقوی من دلیل مقتضاه هذا فیما ٍذا آحرز الغالب منهما ولا کان بین الخطابین تعارض 
فیقدم الاقوی منهم دلالة و سندا و بطریق الانْ بحرز به آن مدلوله آقوی مقتضیا هذا 
لو کان کل من الخطابین متکفلا لحکم فعلي و الا فلا بد من الأْخذ بالمتکفل لذلک 
منهما لو کان و الا فلا محیص عن الانتهاء الی ما تقتضیه الأصول العملیة." 


و در اين موارد يا در برخی از آنهاء ملاک استحباب را آقوی ندانیم. البته در اين موارد که 
اعمال» در صورت امکان» مطلوب باشد. 


ما به نظر می‌رسد. آنچه شهید انی و محقق سبزواری رسبداه در این خصوص فرموده‌اند. قابل 
مناقشه است و نمی‌توان ادلهٌ استحباب سنن را در تمامی موارده مقام دانست. سید علی قزوینی 
رحماه در اشکال به مطلب ایشان» چنین آورده است: 
پشکل... بما روي* عن الصادق عبسم آنه نظر نی رجل من آهل المدينة قد 
اشتری لعیاله شیثا و هو یحمله فلما رآه الرجل آستحيي منه. فقال عبهدتدم: اشتریته 
لعیالک و حملته الیهم آما واه لو لا آهل المدينة لاحببت آن آشتري لعيالي الشي- نع آحمله 
الیهم." و قد آراد عبات« لولا مخافة آن يعيبوني علی ذلک لفعلته, مع ما فیه من الفضل 
و المدح في روایات مستفیضة و قد ترکه الامام عبنم مخافة آن یعیبه آهل المدينة و 
لذا کان جده آمیر الممنین مدوتتعب یفعل مثله و کان یشتغل شغل الحمال و غیرهم 
من العمّال و لیس ذلک الا لاجل أنّه کان في زمانه لا یعاب علیه بمثلهء فجاز له آن 
پرتکبه و کان منقبة له و تعظیما سنیا و خلقا کریما" 


۱. كفاية الاصول. ص ۱۵۶. 

۲. همان. ص۱۷۶. 

۳ از طرقی غیر از انجام دادن. 

۶ این روایت بنابر نظری صحیحه و بنابر دیگر آنظار موثقه است. 
۵ الکافی؛ ج ۲ ص ۱۲۳. 

هی تس اه 


۹ 


عرف ومعروف 


۲۳۳ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


وف 


در تأیید کلام ایشان می‌توان به صحیحه پیش گفتة حماد بن عثمان از امام صادق عبدم نیز 
خشن عمل نکرده. می‌فرماید: 
نب آبي طالب عبه‌سدم کان یس ذلک في زمان لا نکر علیه. 
و در ادامة روایت آمده است: 


یر نانمس |ذا قام لب لباس عَلی علیه السلام و سار بسیرته. 


صدر و ذیل روایت می‌تواند دال بر استحباب باشد. 
ما انجام افعال مباح مسلماً از حیث اخلاقی مقیّد بوده و مختص به مواردی است که خلاف 
مروّت نباشد؛ 
قال الرضا عب .دب |جعلوا لْفسکم حظا من الدنیا باعطانها ما تشتهی من الحلال ما لم تثلم 
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لبته دامنه این بحث گسترده بوده و ظرائف بسیاری دارد که در این مختصر مجال آن نیست» 
اگر توفیق یار شود در آینده به آن ظرائف در حد وسع پرداخته خواهد شد. 

حسن ختام این سطور حکایتی است به نقل از حضرت آیت الّه بهجت نس‌انسر: 

آقا شیخی می‌گفت: در خیابان قم در دستم نان بود و مشغول خوردن مقداری از 

آن بودم که آقای حاج میرزا مهدی بروجردی رحدت را دیدم. به من گفت مگر طلبه 

نیستی؟ گفتم: بله. گفت: پس چرا اب ام خوری؟ کفم کر رام است؟ 

کت کرد رتور بر شساشی ]ام مت زان هر تکاله ار 

در برابر چشمان مردم این کار را بکنی دیگر سخن شما را قبول نمی‌کنند. می‌گویند 


کي که ما عظه مکی همان شخضی هس که فادل کار واامی کرد 


۱. المستدرک» ج۸ ص۲۲۳. 


51 در محضر بهجت» ج ۰۱ ص۲۷۸. 


فن آوری در خدمت 
سبدعلی مرتضوی 


پژوهشگر سال سوم درس خارج مدرسه فقهی امام محمد باقر علیه السلام 


مدرسه‌فقاهت 


۱۷۱۷۷۹۷۹۵ 5 


عالمان دینی از دیرباز محل رجوع مردم بوده و پیوسته در مقام پاسخگویی به سوالات و 
نیازهای آنان برآمده‌اند و بخش زیادی از توسعه و ترویج احکام دین و پالایش آن از خرافات 
و پیرایه‌های دروغین مرهون ارتباط مستقیم مردم با عالمان بوده‌است. 

امروزه به موازات پیشرفت علوم و فنون. گرایش به معنویات و اندیشه‌های دینی نیز در 
سرتاسر جهان در حال گسترش است و به همین نسبت. میزان نیاز و مراجعه به عالمان دینی هم 
رو به فزونی گذاشته است. به عبارت دیگر حفظ و تقویت رویکرد جامعه بشری به دینداری 
نیازمند ارتباط مردم با عالمان دینی است و این ارتباط غالبا در فضای پرسمان دینی ظهور می‌کند؛ 
در واقع پاسخگویی به پرسش‌های دینی است که از یک سو جامعه دینی را پایدارتر می‌سازد 
و از سوی دیگر با دفع و رفع شبهات. راه تزلزل در باورهای جامعه دینی را مسدود می‌کند. 

از دیگر سو مراجعه به مراجع و علما همچون گذشته بسادگی و سهولت میسر نیست و غالبا 
شین صر توقای گر اران پسا هرهاق بان اشت ره همین خاطر انیع که قرامز 


۳۳۵ 


۳9 


سال دوم-پیش‌شمارة 


فتم و هشتم - تابستان و پاییز ٩۲‏ 


۳۳۶ 


کرد که ارتباط دوسویه و مستقیم با مراجع و علما همچنان مورد درخواست و علاقه دینداران و 
مقر عین ات #دیتارآن و مقر هیتی کهطیما به ها وهای گوتا گر کمن افو 
از زبان گفتاری متفاوتی استفاده می‌کنند. 

بدین ترتیب ارتباط میان مردم و عالمان دینی با مسایل فراوانی مواجه است و باید به گونه‌ای 
شسترسازق گرد ک 

سهل و آسان انجام پذیرد. 

مفید و کم‌هزینه باشد. 

پیر واسنظه بو دهو با کمخرین واسظه وا داشخه‌باشد. 

محدود به یک زبان گفتاری نبوده و دست‌کم زبان‌های پرجمعیت را پوشش دهد. 

و از همه مهم‌تر دوسویه و زنده باشد. 


پایگاه مدرسه فقاهت با بهره‌گیری از نرم افزارهای رایگان و پیشرفته بستر ارتباطات دوسویه 


آقیی دریاقت ترماقوار ارتاط با ها یشتمانان ‏ نازه‌ها ‏ تبلیغات. ‏ درباره ما 


همرعات با دهه آحر ماه صفر بحش زنده درس ها تعشل می‌باشد. 

تراک است‌فاده از آرشیو درس‌شاک جوره علمیه قم-هسجد اعظم اینجا را کلیک کسید 
براک استفاده از آرشیو درس‌شاک جوزه علمیه قم اینجا را کلیک کنید 

براک ایستفلده از آرشسیو درس‌خیاک حوره علمیه قم ۰ هدرسه قیضیه ابجا را کلیک کید 
تراک است‌هاده از آرشیو درس‌هاک حور علمیه قم:به ریات عربی اسجا را کلمک کید 
براک استفلده از آرشیو خرس‌هاک خوزه علهیه قم - مدرسه خان قنجا را کلیک کنید 
براک فستفاده از آرشیو درس‌هاک خوره علمیه نجف اینجا را کلیک کنمد 

براک استفاده از زشیو درس‌شاک خوره علهیه نجف‌هدرسه عرویه ابنجا را کلیک کنید 
تراک استفاده از آرشیو درس‌هاک حوره علمیه عشهد اسحا را کلیک کید 

برای لستفلده از آرشبو درس‌های حوره علمیه» کربلا سا را کلیک کنید 

براک استفاده از آرشو درس‌قاک جوزه تطلمیه لسات ایسجا را کفیگ کنید 

براک استفاده از آرشو درس‌هاک خوره علمیه اففانسنان انجا را کلیک کنید 

برای لست‌فاده از آرشیو درس‌های حورههای علعیه شهرستانها لنجا را کلیگ کید 
براک استفاده از آرشیو درس‌هاک بررگات عفاصر اینجا را کلیک کنید 

براک استفلده از آزشیو درس‌شاک ققه موضوکی اینجا را گلیک کنید 

برای استفاده از آرشبو درس‌شای کفام و فلسفه اسجا را کلیک کید 

برای استفاده از آرشیو درس‌های رجا ابنجا را کلیک کنید 

براگ استفاده از آرشیو نقریر عربی درسها ابنجا را کلیک کنید 

برای استفاده از ایخانه اینجا را گلیک کسید 

براک استفاده از ویکی فغه اینجا را کلیک کنید 


سحه موایلی پرسشگرگ زنده راه اندازگ شد و شما می‌نوانید سوالهات خود را از طریق. 
ات ی ۱۵ 5 موایلی که به فیترنت وصل است به مورت زنده بیرسید و اهکان شنیدن درسهای مدرسه 
پرسش اسخ دینی 9 قداهت به صورت رنده و آز ظریق عوبایل نیز قراشم فست, مراک دیدت اطلاعات بيشتر اینجازا 


صح / 
زنده وا طرنی 1 1۳5۳8 کلیک کنید 


نوحه : کلربران هدرسه فقلفت صرفا با کد اختصاصی می نوند ولرد مدرسه فقاهت شوند.اما ارتبلط با دقاثر مراجع و بخش کارشناسان علوم اسلامی با 
کدهاک عمومی(9۵۲1:ا نا 094۲15) نیز مقدور است, براگ ثمت نام اینجا را کلمک کنید 


براک شنیدت درس هاک مدرسه فقلهت بابد علاوه بر تبت ناص نرم اقزثر را دانلود کنید براک درباقت نرم اقزار اینجا را گلیک کنید 
براک استفاده از نرم افزار توصیه می شود که رلهنمای نرم افزار را مطالعه کنید براک مشاعده رلصنماگ برناعه آینجا را کلیگ کسد 


براک استفاده لز نسخه ویژه موبانل هدرسه فقالفت می توانید با تلف قصراه به نشانی 058۱۱۵ حراحعه فرهالید 


۳ نرم افزلر ارتباط شیعی دراک سه بخش است + 
دصیس 1 ارتبلط با دفاتر به صورت مشترک برای برسش سوالات شرعی از نمابندگان هراحع عظایو 

لو قرو 2- ارتباط با کارشناسان علوم اسلامی براک مشاوره «بنی و یاسخگویی به شبهات دینی 
ی 3 مدرسه ففاهت برای شرکت در درسهای حوزه علمیه قم به صورت زنده 

که مدرسه 

وس یه دیب مت براک مشاهده ساعنهای پاسخگویی «فاتر و پاسخگویی کارشناسان علوم اسلامی اینجا را کلیک کنید 
یکی بر سس 


براک مشاهده ساعتهای درس مدرسه ففافت اینجا را کلیک کنید 
راهتما : 


1 ابندا نرهر افزار را دریافت نصایید 

2 بر روک فابل دریافت شده کليك کنید نا باز شود 

3- پس از باز شدت بر روگ قابل احرایی ایجاد شده کليك کنید 

4 از منوک باز شونده؛ارتبلط با دفاثر مراجع با کارشناسات علوم اسلامی با مدرسه ففلهت را انتخاب کنید 

5 کد کاربری و کلمه عبور را ولرد کنید 

برای اتصال هی توانید از کد هاگ کاربری 41و با ۵64۶2 با 6463 با ۵5664 با 0965 با ۲6 با 67هکتارا ۵9۳8 با 56۲9نا با 10 ۵6 با 11 ونیا 12 نا 
بت #م با 13 نا یا 614و با 15 #کنااستفاده کنید و برای کلمه عمور عدد 2 را وارد تمابید اما براک ورود به "مدرسه ففاهت" لازم است که تبت نام نمایید 


بین علما و مردم را به خوبی فراهم نموده است به گونه‌ای که هر کسی با استفاده از اینترنت 
به راحتی و سرعت می‌تواند پاسخ سژالات شرعی, اعتقادی و.. خود را از کارشناسان علوم 
اسلامی دریافت کند. این نرم افزار امکان ارتباط با دفاتر مراجع برای پاسخ به سژالات شرعی و 
همچنین ارتباط با کارشناسان علوم دینی را داراست. این ارتباط می‌تواند به صورت نوشتاری؛ 
صوتی و همچنین تصویری باشد. 

اما یکی از امکانات بسیار جالب و مفید به خصوص برای طلاب علوم دینی امکان شرکت در 
دروس خارج مراجع مختلف و شنیدن صوت و تصویر ایشان و حتی طرح اشکال می‌باشد که 
به واسطة این نرم افزار در بخش مدرسه فقاهت امکان پذیر است. 
بخش دیگر این سایت آرشیو صوت و متن دروس خارج حوزه‌های مختلف می‌باشد. 
دروس خارج علما و اساتید حوزه‌های قم. مشهد. اصفهان. تهران اهواز و شهر ری و همچنین 
حوزه‌های علمیه خارج کشور مانند نجف اشرف. لبنان و افغانستان را می‌توان در این بخش 
دریافت نمود. علاوه بر آن آرشیو درس‌های بعض بزرگان معاصر مانند حضرات آیات امام 
حمینی» آیات عظام خویی و بهجت نس‌سرم نیز موجود می باشد. 

علاوه بر آن این پایگاه درس‌های فقه موضوعی و کلام و فلسفه نیز در احتیار علاقه مندان 
قرار می‌دهد. ویژگی مهم این دروس این است که متن ویرایش شده جلسات هر روز بین 1 تا 


۶ ساعت بعد در دسترس کاربران قرار می گیرد. 


ام 


مدرسه فقاهت (0۴۱,عنحاکه,سسسا) 


۳۳۷ 


ایا 


سال دوم -پیش‌شمارة هفتم و هشتم - تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


۳۳/۸ 


از دیگر بخش‌های مهم این پایگا» کتابخانة مدرسه فقاهت است که تاکنون دارای ۶۸۰۲ 
عنوان کتاب در ٩۲۲۰‏ جلد در موضوعات فقه اصول. قرآن. علوم حدیث. احلاق اسلامی, 
عقاید. ادیان و فرق تاریخ معاجم. سیره سیاسیء اشخاص و متفرقه می باشد و این تعداد رو به 
افزایش است. امکان مشاهده متن کتب و جستجو در آنها و همچنین دریافت متن آنها به صورت 
فایل 04 از امکان خوب این کتابخانه می‌باشد. 

از دیگر امکانات این سایت ویکی‌فقه می‌باشد. ویکی‌فقه تلاش می‌کند تا مبانی فقه و اصول 
را که توسط محققان حوزوی نوشته می‌شود. بر روی اینترنت منعکس کند. 

ویکی‌فقه ابزاری است برای تولید دانشنامه توسط طلاب علوم همه شهرهای و کشورهای 
دنیا. تولید محتوای این بخش بر عهده طلاب است و تلفیق ویکی‌فقه. مدرسة فقاهت و کتابخانة 
اینترنتی. ابزارهای لازم برای بیان دید گاه‌های فقهی را فراهم می‌آورد تا زمینه استنتاج قوی‌تر را 
بوجود آورد. اما این پایگاه هدف خود را از ایجاد این بخش این گونه بیان می‌دارد: 

۱) ارتباط تدریس تحقیق و کتب 

ویکی فقه به دنبال ارتباط بین سه بخش تدریس استاد» تحقیق طلبه و مطالب کتاب‌ها است؛ 
به گونه‌ای که شاگرد در مورد درس استاد خود تحقیق کند و تحقیق خود را دیجیتال نماید و 
آن را بر روی سایت قرار دهد و طلاب سایر حوزه‌ها آن را ببینند. اشکال‌ها را بیان کنند و آن 
وکای فر از 

۲) ارتباط حوزه‌ها 

با این روش پیوند علمی بین سه حوزة علمیه قم. مشهد و نجف پیش می‌آید و طلاب سایر 
مناطق نیز می‌توانند به زبان فارسی یا عربی در این هم‌افزایی علمی کمک کنند. 

۳) هم‌افزایی در درس خارج 


برای هم‌افزایی علمی طلبه‌هایی که در درس‌های خارج حوزه علمیه قم. مشهد. نجف شرکت 
اواج .و 


از نها سا ۱۱۱۵۱ اقا الا تسا ۱۱۱ اقا نالا تس قا۱۱ اقا سنا تسا ۱۱ اقا سرا تسا 
۱۱ ۱۱۷ اع ۱۱۱۷ ۱ یه «درنسه قاسب »حون م۵2 ۱ ۷۱۱۸۱۱ اع ۱۱ ۱۱۱۸ ۸۱۱ 
۱ ۱۱ ۱۱۱۱۱ مه سک وت ۱۱۸۱ ۱۱۸۱۵۸ تسا 
۱ ۱ ۱ ۱۱ ۱ ۱ ۱ ۱۱ ها ۱۱ ۱۱ ۱ ۰۱۱۳ ۳۱۸۱۱۳ ۳۰ 


۱۱ ۱۱۱۸ ۱۱۱۱00 تا ۱۱۱ ۱۱۱ تا ۱۱۱ ۱ ۱۱۱ تا ۱۱۱۸ ۱۱۸۱۸ ۱۱۱۸ ۱۱۸۱۱۵ ان 
تا ۱ ۱ ۱ تا ۱۱ ۱ تا ۱ ای تا ۱ ۱ تسا ۱۱۱ ۱۱ تع۱۱ 


۱۱۱0 ۱۱ ن۱۱ ۱۱۱۸ ۱۱۸۱۵ تعی ۱۱۱۸ ۱ ۱۱۸ تا ۱۱۱ ۱۱۸۱ تا از ۱ ۱۱۸ تا ۱۳ ۱۱ 


توجه: شما می‌توانبد از فسمت «نوار موضوعی» که در بل ار دارد تتاب‌های فلهی, اصولی. حدیلی, تقسیری و ... را انخخاب تنید و با کلیک بر روی لام کتاب آن را صفحه به 
صفحه مشاهده کنبد 


صفچه نخست. اهداف مکی‌خه ._دربزه ها آخرین مططالب امه شده . درع مطلب. 


به ویکی فقه (نسخه حدید آرمایشی) خوش‌آمدید؛ 


دانشامه فنه و اسول و علوم حوروک 


* دراک 14048 عفاله در رضبه علوم دینی و ففه * 


صفه نات 
درم سطلب 
آخرین ملالت اصاقه شده: گهرست الفبایی * درح عطلب * اقداك و سیاست‌ها * راقنهاک ویکی‌فقه * آخرنن مطالب اضافه شده 
عدرسه ففاشت 
کانجانه. 
وکی برسش : 
سس 
صفده تصادقی ماع رها (علبه السلام) عشنعین اعام شیعیان و دهمین, نی از چهارده معموم (علموم اتسلام) 
فهرست مایق قست 
۲ محند حدید داننامه جهانه اسلا 
0 * محلد حدید 9 
راضهای تصوبری مشحصات امام رضا ۲ به حنظور استفاده از مقاله‌هاک دانشنامه جهات قسلام حلد ۱#اع - له بر روک 
نام میارکش علي مي باشد و به سل ۱۷۸ه.ق در عذینه به دنیا آهد. بدر حصدش عوسی بن کناب‌دانه فرار گرشت. 
جعفر (علیه السلاع) نعام شفتهر است و فانترش. نجهه- ام لینسن» 
مشهورترین لاش رضا است و کنیه‌فش انوالحسن. ۰ مقعه‌های مرتبط نا محرم 
مفالعهاک عرتبظ با ججزم و لقاع جسیی علیه‌اسلام با حصیجوک کتهاب اقلم جسیی: 
امام رضا یکی ار مصادیق آبه نطهبر شهدای کربلا؛ شهدای سی‌هاشم: ریلرت عاشورا و هوترد عشانه در دستوسی است, 
لعام رضا (علیه السلام) خر شهار کسابی قست که خدلوند در آیه تظهیر فرهوده فست آان را از 
قر غیت و تقصی پیراستهلم 2 * ادقام کتابخانه فارسی و عربی 
آز ای روء لو نیر همانند دیگو اعاعات (علیه السلاام) سرشتی قدسی و هه «لشت و از ۱ به منطور سهولت استفاده از منایع موجود در کتابحائه . ؛ بخش فارسی و 
رذبلت‌هاک ادلاقی دور بود. عربی با یکدیگو لدقام شد. در روش قیلی,. محقق باید هم بحش قارسی را حستحو 
می‌کرد و هم بخش عوبی راء لها در شموه جدید تنها در یک کتابخانه حستوجو می‌شود. 


احلافیات امام رضا #مچنین شیوه حسنجو و مستندسازک در راشعاک گنابجاله ‏ قرار گرشن. 
عشهومر است. که برخستگی‌هاک احلاقی آن امام شمام (علیه اقسلام) عمرت بوده‌اند ا: 


رهد و بندگی 

حضرت علی بن موسی (علیه السلاع) در بیرکیتی به دنیا و سدگی حداء جهد فرلوكن داشت, 
در بیش چشم مرجم آراسته بود و در حلوت» ساده ریست و راشد. ویان مبارکش هموره به. 
تلاوت قرأت بود و روره بسیار هی‌گرفت و عمادتی فرلوف دفشت. 

« فروتهدی 

در برفیر فردم بسیار فروتن بود. هیچ‌گاه با کسی نندک نکرد و کلام کسی را رید و بایش را 
گام نشستی پیش کسی فراز نکرد پا به دیور تکیه ندلزء 

سه علم 

«انش اساعم رجا (علیه لسلاع) را نمی‌توات با کسی از عردهان رهلنه‌شش به قیلس نهاد. #سل و 
برترک علمی‌اش هفواره در عادظراتی که با علها و بررگات دیگر لدیات و فق برگزار هی‌شد: 
لشمکار بود و شیج کس ننوانست نکنه‌ای بدو آمورد با خردهای علمی ار لو گیرد. 

+ سحاوت 

لمام رضا (عایه السلام) همچوت بدرات باک خویش در این صفت شهره جوست و «شصی بود: 
یک بار در رور غرفه شعه «لرابی, خویش را بحشید, 

اصحاب با شگفتی تهام برسیدند. آبا چتین بخششی روا است؟ فرهود؛ «نه ننها روا است که 
غنیهت است؛ غنیعتی براک کسب اجر و ثولب و کراهنب» 

(دسه) 


می‌کنند روش‌های زیر پیشنهاد می‌شود: 

۱-۲) تلخیص درس 

بیان چکیده درس به گونه‌ای که به مطالب اساسی آن اشاره شود یکی دیگر از روش‌های 
پیشنهادی است. خلاصهٌ درس برای طلبه‌ای که در درس شرکت کرده. مفید است و طلبه 
می‌تواند با مراجعه به آن» بر درس اشراف پیدا کند و در مقام استدلال و در مقام مقایسه نظر 
ات بانط سای سا چیه بهره نی گید 

تلخیص درس هم به فهم آن کمک می‌کند و طلاب می‌توانند آن را درقالب فایل 19811 بر 
روی تلفن همراه خود داشته باشد و در صورت لزوم به آن مراجعه کند. 

این روش در مقاله‌های عقیدتی کاربرد بیشتری دارد و طلبه با همراه داشتن چکیده درس 
می‌تواند از روی تلفن همراه, آی» روایت و نشانی آن را بیان کند و نیازی به همراه داشتن کتاب 
برای پاسخگویی نیست. 


۲-۳) مطالب اضافه بر درس 


تی! 


مدرسة فقاهت (0۴۱,عنداعه,سسسا) 


۲۳۹ 


ایا 


سال دوم - پیش‌شمارة هفتم و هشتم ‏ تابستان و 


٩۲ پاییز‎ 


4 
-6 
۰ 


استاد بسیاری از مواردی که به بحث مرتبط است را به خاطر این که از حوصلةٌ جمع خارج 
است» مسکوت می گذارد و شاگردان می‌توانند با نوشتن آن» شقوق مسأله را بسط دهند و قوت 
غلمی دزم را افو ایشن دهند, 

۲-۲) پیوند به منابع درس 

منبع بسیاری از مطالبی که استاد بیان می‌کند. در بخش کتابخانه مدرسه فقاهت وجود دارد و با 
لینک دادن تحقیق نگارش شده به کتاب‌های کتابخانه و درس استاد از یک سو اصل متن توسط 
سایر طلاب مشاهده می‌شود واز سوی دیگر صخت برداشت از کتاب مورد بررسی قرار می‌گیرد. 

۴ نمره‌های علمی 

بسیاری از طلبه‌های درس خارج؛ مقاله‌هایی را در مورد درس اساتید می‌نویسند که هرگز 
منتشر نمی‌شود و گاهی نظریه‌های جدیدی مطرح می‌کنند که نهایتاً در درس خارجی که شاید 
خودشان ارائه دهند. بیان می‌شود. اگر این نظریه‌ها در ویکی‌فقه : شته شود هم مقاله در اختیار 
سایر طلبه‌ها قرار می‌گیرد و هم نظریه‌ها دیجیتال و ماندگار می‌شود و چون در کمترین زمان 
ممکن در احتیار سایر کاربران قرار می گیرد. اشکال‌های نظریه بیان و برطرف می‌شود و از نظر 
علمی متقن می‌گردد. 

همچنین این پایگاه در راستای ارج نهادن به تلاش های طلاب و پژوهشگران و برای تشویق 
طلاب به بیان نظریه‌های فقهی و اصولی. در انتهای هر ماه به مقاله‌های برتر که در زمینه فقه یا 
اضیزل نو کته شود و با متن درش‌های اساتد مر قظ باشدو برای انقان اسلال‌هاء به کتابعانة 
مجازی ملارسه فقاهت لینک داشته باشل جواقد نقذق اهداء هی‌شود. هر ماه سه مقاله برتر در 
زمینه فقه و اصول (جمعاً شش مقاله» برگزیده می‌شود و لینک آن در صفحه اول قرار می‌گیرد 
و جایزه نقدی به حساب نویسنده مقاله واریز می‌شود. 

از ویژگی‌های جالب این بخش رنگی بودن بعضی کلمات مانند اسامی, اصطلاحات و نکات 
می‌باشد که رنگ آبی نشان دهنده وجود مقالاتی در مورد آن کلمه می‌باشد که با کلیک بر روی 
پیوند آن می‌توان مستقیمًبهمقالةٌ مورد نظر انتقال پیدا کرد و اگر به رنگ قرمز باشد با کلیک بر 
روی آن می‌توان به سادگی مطالبی در آن موضوع منتشر نمود. 

برای انتشار مطالب و مقالات در این بخش نیاز به ثبت نام و دریافت نام کاربری و رمز عبور 
می‌باشد. ثبت نام در این پایگاه بسیار آسان بوده و پر نمودن فیلدهای مربوط به اطلاعاتی از 
قبیل نام کاربری ایمیل» کلمه عبور و نام و نام خانوادگی و... و سپس تأیید ایمیل ارسالی از اين 
پایگاه تنها کاری است که برای ثبت نام باید انجام داد که در کمتر از یک دقیقه امکان پذیر است. 


رم ۳ مار وزول 


فصلنامة تخصصی تا اجتهاد در نظر دارد برای استفادة عموم طلاب اساتید و محققان, به 

ماگ خویری که طااقه مت با خر بات از مه ریاشع اک وا یگان نک ساله رهز شمان 

در صورتی که مایل به دریافت این مجله هستید. ضمن تکمیل فرم ذیل این برگه را به دفتر 
مجله پرسانید. 


ار دقیق پستی: 


کد پستی ده رقمی: 


شماره تلفن تماس: 


مهر و امضای مرکز: 


آدرس مجله: آدرس: قم خیابان شهداء کوچة ۰۱۹ بن بست ناصر پلاک۲۲ مدرسة فقهی امام محمّد باقر عله‌اسام 
تلفن دفتر مجله: ۳۷۷۶۶۵۰۷۵ 
پیام کو تاه مجله: ۳۰۰۰۷۲۲۷۰۰۰۱۱۸ 
آدرس سایت: 1 0/6 ۲۱۷۳۲۲۲۲ 
پست الکترونیک: لا عگط۵ 206240 
۳۴۱ 


۳۳۲ 


وم ۳ ارو 


فصلنامة تخصصی تا اجتهاد در نظر دارد به اساتیدی که علاقه مند به دریافت این مجله هستند. 
اشتراک رایگان یک ساله اهدا نماید. 


تاریخ تولد: 


درس های مورد تدریس و محل تدریس: 
ادرس دقیق پستی: 


کد پستی ده رقمی: 


شماره تلفن ثابت: 
شماره تلفن همراه: 


آدرس مجله: آدرس: قم خیابان شهدا؛ کوچة ۰۱۹ بن بست ناصر پلاک۲۲ مدرسة فقهی امام محمّد باقر عله‌اسام 
تلفن دفتر مجله: ۳۷۷۶۶۵۷۵ 
پیام کو تاه مجله: ۳۰۰۰۷۲۲۷۰۰۰۱۱۸ 
آدرس سایت: 1 0/6 ۲۷۳۲۲۲۲ 
پست الکترونیک: لا امه زم2] 


. مقالات شخصی: منظور مقالاتی است که خود شخص آن را به رشته تحریر در آورده. این 
مقالات پس از بررسی و تأیید علمی مقاله, به چاپ خواهد رسید. 

۲. مقالات اساتید به قلم شاگردان: در صورتی که استاد فرصت نوشتن ندارد. شاگرد می تواند 
مطلب استاد را نوشته و به تأیید استاد برساند. در صورت تأیید استاد مقاله با نام استاد چاپ 
می شود. 

۳ مقالات مشترک استاد و شاگرد: اگر مقاله ای به قلم شاگرد باشد و استاد هم مطلب را قبول 


داشته باشد با تأیید استاده مقاله به نام هر دو نفر درج می شود. 


۴ تقریرات اسانید: در صورتی که مطلب جدید و قابل استفاده ای در درس اساتید مطرح 
شود شاگرد می تواند مطلب را به رشتة تحریر بیاورد و قید کند که برگرفته از فرمایشات استاد 


است. 


۵ قالب‌های جدید: در صورتی که طلاب ابتکار جدیدی داشته باشنده با هماهنگی دفتر مجله 
می توانند آن را نوشته و به چاپ برسانند. 

قذکو: فقط در صورتی که به قواعد نگارش عربی مسلط هستید مقاله را به زبان عربی 
بنویسید. در غیر این صورت. لطفاً مقاله را به زبان فارسی بنویسید. 


شرایط عمومی نگارش مقالات در صفحد آخر مجله درج شده است. آن را مطالعه فرمایید. 


۳۴۳ 


۴ 


رسای ندرونه سال‌تلات 


راهنمای تدوین مقالات 

۱. موضوع مقاله جدید باشد یا لااقل زاویه‌ای جدید از یک موضوع با سابقه را بررسی نماید. 

۲ موضوعات صرفاً فقهی, اصولی و رجالی یا امور مربوط به آنها باشد. 

۳. مقاله در جای دیگری به چاپ نرسیده باشد یا همزمان برای سایر مجلات ارسال نشده 
باشل 

مقاله دارای سیر منطقی باشد (تبیین موضوع. واژگان کلیدی, ساب بحث اقوال. ادله اقوال» 
ادلة مورد نظر محقّق و نتیجه گیری واضح) 

۵. مقاله باید دارای یک چکیده حداقل در ۵ سطر در اوّل مقاله شامل تبیین موضوع. ساختار 
و نتیجه باشد. 

7. مقاله تایپ شده باشد و فایل آن به دفتر مجله تحویل شود. 

۷ مقاله حداکثر در ۵ ۱صفحه #با قلم لوتوس ۱۶(در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) 


و حداقل در ۲۰ سطر تنظیم شود. 


روش ارجاع به منابع در متن و پایان مقاله 

۱. آدرس‌دهی مقاله باید به روش پانوشت و با ذکر نام منبع» شمارةٌ جلد و صفحه‌ای که مطلب 
مورد نظر از ان نقل شده انجام شود و مشخصات کتاب‌شناسی در فهرست منابع انتهای مقاله 
قراو گیرد: 

۲. تنظیم فهرست منابع در پایان مقاله به ترتیب ذیل می‌اید: 

پرای درج مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده ترجمه یا تصحیح یا 
تحقیق: نام و نام خانوادگی مترجم» مصحح يا محقّق, شهر محل انتشار انتشارات» نوبت چاپ؛ 
سانش 

برای درج مشخصات نشریات: نام مقاله» نام و نام خانوادگی نویسنده نام نشریه» شماره محل 
نش سازمان یا موسسه یا ارگان منتشر کننده؛ تاریخ انتشار. 

تذکرات 

۱. نظریات مندرج در مقالات. الزاماً بیانگر دیدگاه‌های مجله نبوده و مسئولیت آن به عهدة 
نویسنده ان است. 

۲. مجله در ویرایش, تلخیص, پذیرش يا رد مقالات آزاد است. 


۳. مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 
6 نقل مطالب مجله با ذکر مأَخذ بلامانع است. 


ل النبی صلی الله علیه وآله و سلم: 


الم حباة الاسلام وعماد الامان 
ومن عا عمتم اه له له آجره 
ومن تعل نت اه ما لم یعل 


